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QUID EST VERITAS ??) 


I ragazzi di famiglia cattolica imparano nel catechismo a rispon- 
dere alla domanda: « Perché Dio ti ha creato ? ». Sarebbe forse pre- 
tendere un po’ troppo che a quell’eta il piccolo uomo ponga a se 
stesso tale domanda e per giunta in forma cosi nozionale, e che per- 
ciò sia in grado di comprendere il senso della risposta, qualunque 
essa sia; anche se può essere sempre utile gettare nell’animo di quei 
fanciulli germi che potranno svilupparsi solo in età più avanzata. 
Ma questo è certo, che l’uomo adulto può porsi, e spesso si pone, 
la domanda circa il senso della propria vita; che è in fondo la 
stessa domanda del catechismo tradotta in linguaggio laico. Ed è 
il sorgere dell’esigenza filosofica. 

È bene subito notare che questa che abbiamo chiamato esigenza 
filosofica, cioè la domanda circa il valore della nostra vita, non è 
una semplice curiosità di sapere, ma l’esigenza di chiarire a noi stessi 
concettualmente un nostro vitale bisogno di essere e di avere. La 
filosoficità della domanda consiste cioè nel volersi rendere chiaro 
conto di un’esigenza, che noi già viviamo come anima del nostro 
dinamismo vitale, l’aspirazione a una vita che ci appaghi davvero, 
in quanto da noi vissuta con l’immanente certezza che essa abbia 
davvero un suo buon senso. 

Ma sul punto di accingerci per nostro conto a cercare una ri- 
sposta soddisfacente a questa richiesta, noi ci sentiamo trattenuti 
sul limitare della nostra ricerca, in quanto siamo costretti a sgom- 
brare il cammino da una possibile obiezione pregiudiziale, che, se 
fosse valida, infirmerebbe tutto il nostro discorso, così che, se non 
ce ne liberassimo perentoriamente subito, ce la trascineremmo sempre 
dietro, in fondo al nostro pensiero, come una palla di piombo che 
incatenata al piede ci facesse zoppicare durante tutto il nostro qual- 
siasi cammino. 


1) È il primo capitolo introduttivo del libro di prossima pubblicazione 7} pane 
quotidiano. 
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La pregiudiziale è questa: è legittimo pretendere di fissare teo- 
reticamente una volta per sempre le strutture della nostra vita umana, 
oppure così facendo si è vittime di una naturale tendenza per cui 
ci illudiamo di poter enunciare, come valide universalmente, de- 
terminate forme della realtà e della vita, che d’altra parte il pensiero, 
attraverso i secoli, ha enunciato mille volte in maniera diversa per 
forma e per contenuto ? Certamente simili affermazioni sono sog- 
gette al divenire della storia, sono sempre relative al tempo in cui 
sono state pronunciate; di più esse sono relative anche all’individua- 
lità concreta propria di colui che enuncia una sua dottrina, indivi- 
dualità che non risulta dal solo pensiero concettuale, ma su cui ope- 
rano tutti i complessi elementi vitali che concorrono a quella viva 
unità che è la persona individuata. Ogni enunciazione filosofica è 
perciò una ben determinata enunciazione, e, come tale, è esposta a 
veder sorgere di contro a sé, come di fatto accade, un’altra enuncia- 
zione antinomica, proprio come essa era sorta con pretesa di novità 
in polemica con le precedenti: giacché quel perpetuo « prevarica- 
tore » che è il pensiero non si rassegna mai a restar chiuso entro 
determinati limiti, che altri pretenda fissargli. 

Come è possibile allora aver fiducia nel nostro pensiero, se è 
così difficile trovare due filosofi che riescano a mettersi d’accordo 
su un argomento, e se ciò che fu affermato nei secoli passati, oggi 
in gran parte non ci sembra più accettabile, e la verità che, per essere 
verità, dovrebbe, come diceva Socrate della virtù, essere una sola, 
ci si manifesta invece varia secondo i tempi e gli individui ? In una 
tale situazione è mai possibile afferrarsi a qualcosa di fermo, di non 
caduco, di cui si sia certi che ha valore eterno ? 

Non dobbiamo lasciarci scoraggiare da incontrollate grida di 
allarme, che eventualmente, come è accaduto in tutti i tempi, sor- 
gano sull’appariscente fondamento di simili osservazioni, così da 
giungere a un esangue scetticismo, che, se fosse vissuto davvero 
con serietà e con rigorosa coerenza, porterebbe a una rinunzia alla 
vita. Né giova d’altra parte — per disperazion fatti securi — cer- 
care rimedio nell’estremo opposto, ma equivalente, dichiarando indi- 
scriminatamente vere e valide tutte le possibili asserzioni individuali. 

Certo la tendenza comune a molte correnti indiscutibilmente 
apprezzabili della filosofia contemporanea è l’insistenza nel porre 
in guardia contro ogni dommatismo cristallizzante e nel mettere 
in rilievo la storicità del pensiero. Tutto questo può essere stato oppor- 
tuno, specialmente se consideriamo la sua portata polemica. Ma se 
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ci si fermasse a questo, bisognerebbe a parer nostro osservare che 
il divenire del pensiero è, per chi davvero pensi, verità ormai scontata, 
su cui forse non è più necessario insistere; mentre ci sembra che 
la ricerca più interessante, l’interesse della quale sgorga dalla stessa 
ragionevole scepsi critica, debba essere la ricerca volta a porre in 
chiaro che cosa rimanga perennemente identico, se vero, nel pen- 
siero umano attraverso a tutte le differenze. Giacché il concetto di 
variazione contiene già in sé il riferimento a un termine permanente 
in cui la variazione avviene, e perciò l’affermazione che attraverso 
tutte le possibili variazioni ci debba essere qualcosa che permane 
identico, è affermazione logicamente sicura perché analitica. 

Ma è altrettanto certo che chi credesse di vincere il relativismo, 
dicendo che non c’è molteplicità senza unità, e si fermasse a que- 
sta fin de non recevoir astrattamente logica, non avrebbe ancora 
giovato gran che al ritrovamento di questa unità che ci sta a cuore. 
Dire che i pensieri dei filosofi, come tutti gli avvenimenti della storia, 
hanno questo di comune, che sono fatti umani, non ci libererebbe 
dall’inconveniente che in questi pensieri, sia pure tutti umani, gli 
uomini continuamente si contraddicono, o almeno passano ad affer- 
mazioni sempre diverse, così che non si vede ancora possibilità di 
trarre a salvamento l’assolutezza della verità. Non si tratta di invo- 
care un'unità generica di una molteplicità di affermazioni inconci- 
liabili, ma di trovare un’unità privilegiata, quella delle affermazioni 
vere, che stringa tutte insieme le affermazioni vere, anche se formu- 
late e vissute in maniera diversissima. 

Il discorso deve perciò farsi più concreto e scavare nel profondo 
il valore della filosofia e della storia. Con questo non ci avviamo verso 
affermazioni di intonazione teologica: non ne abbiamo bisogno, 
anzi ce ne guardiamo, perché quel genere di discorso non è filosofico. 
Ma si può invece molto pianamente dimandare: quale interesse in- 
somma ci muove alle ricerche storiche ? Nonè una semplice curiosità 
di sfaccendati, che si divertano alla ricerca per la ricerca stessa, 
indifferenti poi a che le cose stiano in un modo o in un altro; ma 
ad ogni studioso serio, come coloro che oggi discutono appassiona- 
tamente il problema della storia, il fatto o il pensiero da accertare 
interessa nel suo in sé, nel suo significato umano. Ma allora non sarà 
da approfondire la nostra comprensione della natura di questo inte- 
resse ? Si deve — è vero — acquistare una più profonda consape- 
volezza della nostra vita attuale attraverso la conoscenza della sua 
genesi nel corso della storia; ma a vedere nel suo vero aspetto que- 
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sto interesse, occorre indagare qual è l’interesse che ogni uomo può 
essere portato a rivolgere alla propria situazione mentale, e quale 
apporto in conseguenza può dare ad esso la conoscenza storica. Per- 
ciò la storia deve insieme mettere in luce del pensiero studiato sia 
la determinatezza della sua individuazione, che lo distacca dalla 
nostra individuazione, sia la sua incidenza sul presente, che salvi 
la continuità nel discontinuo; altrimenti lo sviluppo genetico se ne 
va. E, d’altra parte, se non mi rendo conto di che cosa veramente 
mi interessi in riguardo al mio presente, non posso neppure sapere 
in che cosa il passato possa incidere sul mio presente. 

Bisogna dunque cercare di precisare che cosa nel passato, sebbene 
in forma ben diversa e distaccata dal presente nella sua concreta 
individuazione, tuttavia, in quanto è un passato umano, è ancor 
vivo e valido nel presente, e perciò i problemi, le angoscie e le spe- 
ranze di quel passato non solo mi sono comprensibili, ma mi toccano 
nel vivo, perché hanno risonanza in qualcosa che è ben mio, e che 
è identico a qualcosa che viveva nell’animo di quell’antico, sia esso 
Omero o Petrarca, o sia Platone o Spinoza. 

È perciò il caso di domandarsi che cosa sia questo fondo comune, 
che ci permette tale comprensione, che cosa è ora e che cosa è stato 
e che cosa sarà sempre l’intimo e vero valore della vita di un uomo. 

La fobia oggi diffusa contro anche la sola parola «eterno » si 
spiega con la ripugnanza destata in noi da una concezione astratta 
dell'eterno, come di qualcosa di inconciliabile col tempo; ma essa 
cade nell’astrattezza opposta, quella che concepisce il tempo come 
qualcosa di inconciliabile con l’eterno. E si viene così a una reci- 
proca incomprensione, per analogo errore intellettualistico, simile 
all’incomprensione reciproca dei realisti e dei nominalisti medievali. 

Chi dice tempo, dice eternità; ma poiché alla coscienza ordinaria 
è difficile cogliere questa coincidenza, non sarà forse proprio questo 
il compito di chi fa filosofia, richiamare la propria coscienza e 
quella degli altri a questo unum necessarium ?. Allora, sì, avrà valore 
non equivoco anche l’approfondita comprensione delle differenze in- 
dividuali, perché proprio insistendo su queste precise distinte confi- 
gurazioni, si giungerà a comprendere davvero, nel suo in sé, anche 
l'individuazione distinta dalla nostra, a vedere cioè anche sotto 
forma diversa, la identica esigenza dell’identico valore. 

Il problema che dobbiamo risolvere è dunque questo: vedere 
come sia possibile che enunciazioni diverse accennino a un’identica 
verità intenzionale, con la certezza che essa sia realtà, e soprattutto 


ASE 


QUID EST VERITAS ? 273 


enunciare da parte nostra questa verità, che rimane identica in tutta 
la storia umana, anche se enunciata nelle forme più diverse. 

È evidente tuttavia, per ciò che abbiamo implicato nell’enun- 
ciazione stessa del problema, che anche questa nostra eventuale so- 
luzione dell’antinomia della storia, se anche potrà segnare un pro- 
gresso di consapevolezza critica, non potrà pretendere di porsi come 
la soluzione definitiva. Può avere diritto a credersi vera, non pre- 
tendere di essere la sola formulazione vera della verità. Potremo 
ripetere con Spinoza: non puto me optimam invenisse philosophiam, 
sed veram. 

Accingendoci ora al tentativo di cui abbiamo delineato l’esigenza, 
ci dobbiamo scusare con i lettori, che troveranno qui affermate o 
accennate cose già ben note nella storia della filosofia o nella filoso- 
fia contemporanea, e, quelli di essi che conoscono altri scritti nostri, 
si imbatteranno in cose già da noi dette altrove. Il compito che ci 
siamo assunti è così arduo e così impegnativo, che non possiamo ri- 
nunziare a chiamare in aiuto e tener presenti tutti gli elementi che 
possono concorrere alla comprensione di quel punto supremo del 
processo vitale, che è la vissuta conoscenza della verità. Tuttavia a 
tali argomenti in questo inizio del nostro studio ci è necessario ri- 
ferirci con semplici accenni enunciativi, riserbando all’ulteriore svol- 
gimento del lavoro maggiori precisazioni e più particolareggiate de- 
duzioni. Perciò il discorso nostro attuale può aver valore per il let- 
tore solo nell’ipotesi che quelle nostre affermazioni siano esatte, e 
serve così di introduzione ai capitoli successivi, in cui dovremo ado- 
perarci a dimostrare questa esattezza. 


Ricordiamo anzitutto la nostra vecchia dottrina circa la guisa 
del sorgere della vita consapevole. 

Il cosmo è un uno-molteplice: la sua molteplicità è manifesta 
agli occhi di tutti: la sua unità è innegabile per la correlatività con cui 
si presentano universalmente cose ed eventi molteplici. L’unità di 
questo molteplice a un esame approfondito non può vedersi costi- 
tuita se non dall’unicità di un atto al di là di ogni determinazione, 
in quanto determinante e immanente a tutte le determinate attività 
correlative costituenti la molteplicità delle cose e degli eventi. 

La vita consapevole nasce per l’atto col quale questo uno co- 
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smico si distinque dalle sue determinazioni, riferendosi a quel deter- 
minato individuo che è il nostro organismo vivente. Per questo atto 
di distinzione l’uno ha coscienza di sé quale universale, cioè, per 
usare il linguaggio kantiano, quale unità originaria dell’appercezione. 
La distinzione è possibile per ciò, che l’uno, cioè l’io trascendentale, 
si conosce in maniera diversa da quella con cui conosce tutte le al- 
tre cose: nell’autocoscienza trascendentale dell’« io penso », lio si 
conosce per autotrasparenza, senza oggettivarsi, come puro centro 
di riferimento di ogni sua conoscenza determinata, sia che essa si 
riferisca alle cose oggettive del mondo dell'esperienza sensibile, sia 
che si riferisca alle determinazioni soggettive proprie dell’io nella 
sua individuata vita di coscienza. Così l’io individuale concreto 
altro non è se non il vivente processo soggettivo col quale l'elemento 
soggettivo trascendentale è in rapporto di identità-distinzione con 
l'elemento soggettivo organico, sensitivo-istintivo. Tale processo ri- 
ferente costituisce la persona umana, cioè la mente. 

Dobbiamo prima di tutto osservare che tutte le cose e tutti gli 
eventi oggettivi e soggettivi nascono da un atto determinante, e 
perciò in tanto sono, in quanto sono determinati: onde l’io trascen- 
dentale, prendendone coscienza, non può averne coscienza che come 
di un altro da sé: e perciò l’io trascendentale che è al di là di ogni 
determinazione finita, in quanto è l’universale potere determinante, 
rigetta fuori di sé le determinazioni nel tempo e nello spazio. Senza 
l’atto di distinzione che crea la vita consapevole della mente, le 
determinate attività del mondo inconscio, in se stesse, in quanto 
attività determinate, sono tempo, ma non si conoscono come tali: 
la mente, distinguendo il proprio permanere come centro di coscien- 
za di fronte al flusso delle determinazioni correlative al mondo sen- 
sibile, spazializza e distacca da sé gli oggetti, e acquista così coscien- 
za di sé come tempo. Ma che l’io acquisti coscienza di sé come tem- 
po, vuol dire che questo nostro io supera il tempo, è insieme tempo 
e coscienza del tempo, termine fisso a cui si riferisce il proprio di- 
venire. 

In secondo luogo, in conseguenza di come abbiamo concepito 
l'actus essendi delle cose e degli eventi — cioè come il perenne na- 
scere di determinate attività in correlazione fra loro — l’in sé delle 
cose del mondo sensibile — che è appunto una pluralità di attività 
correlativamente determinate — dobbiamo concepirlo come distin- 
to e diverso, sebbene correlativo, in confronto dell’aspetto oggettivo 
con cui esse si manifestano alla nostra esperienza sensibile. Di questo 
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mondo oggettivo della natura noi conosciamo appunto il fenomeno, 
anche se bene fundatum, perché lo conosciamo in quanto distinto 
dal nostro io individuato, e perciò come altro da noi, come esterno, 
spazializzato. Ma in virtù di quale processo possiamo così conoscer- 
lo ? Se il mondo corporeo fosse qualcosa di veramente altro dalla 
mente, esterno, per così dire, alla mente, ogni conoscenza di esso 
sarebbe inconcepibile, come inconcepibile è la così detta unione 
dell’anima col corpo. In realtà il nostro organismo, che nell’esperien- 
za oggettiva noi vediamo come un corpo fra gli altri corpi del mondo 
così detto fisico, è parte essenziale ed integrante della nostra mente, 
è quell’attività determinata che è l’in sé del nostro corpo vivente, 
e che è momento essenziale di quel processo di attività consapevole, 
che è la mente. E poiché il nostro corpo in tanto è un’attività de- 
terminata, in quanto è in correlazione per essenza (qua data res po- 
nitur et qua sublata res tollitur) con tutto il molteplice del cosmo, 
la mente non ha bisogno di fare quell’impossibile salto che sarebbe 
l’uscire da sé per conoscere la realtà sensibile; questa è presente 
alla mente perché è intima ad essa, è parte integrante del suo vivo 
e perenne processo interiore. Per essere esatti, si può dire che la real- 
tà del mondo sensibile, così come noi la conosciamo oggettivamente 
e fenomenicamente, è il correlato implicito nelle determinazioni di 
quel momento del nostro processo mentale, che costituisce l’in sé 
soggettivo del nostro organismo. 

È perciò necessario ammettere nel nostro processo mentale due 
momenti distinti sebbene inseparabili. Questa distinzione è vecchia 
quanto la storia della filosofia: c'è in Platone, in Aristotele, in Tom- 
maso, in Spinoza, in Vico, in Kant, in Croce, in Gentile, in Heideg- 
ger, tanto per citare qualche nome alla rinfusa: e in ognuno assume 
forme diversissime. Ma occorre dedurre apoditticamente la distin- 
zione, e precisare la forma di ciascuno dei due momenti e la forma 
del processo che li mette in rapporto di unione-distinzione. Il primo 
dei due momenti vive direttamente la sua attività determinata con- 
sapevole in correlazione col mondo in cui vive: esso è attivo in quanto 
è conscio delle determinazioni del mondo ambiente correlative alle 
determinazioni proprie; è il momento del sentire, dell’immaginare, 
dell’intuire, del ricordare, del volere: si può chiamare con una paro- 
la sola volontà, in quanto essa esprime l’interesse vitale centrale, 
che dà significato a ogni altro aspetto di questa attività; ma oc- 
corre tener presente che la volontà è volontà in quanto è consape- 
volezza, è quell’attività che ha per sua forma la consapevolezza. 
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È importante notare che il momento della volontà in confronto 
del secondo momento, che è quello del pensiero concettuale, può sem- 
brare una coscienza immediata: ma coscienza immediata è una 
contradictio in adiecto, perché la consapevolezza è sempre mediazio- 
ne, anche se non è la mediazione predicativa propria del pensiero: 
anche la volontà è una forma del logo, anche se non ha la forma 
della logica predicativa. Che sia così dobbiamo ammettere, poiché 
abbiamo detto che l’atto costituente la mente è la distinzione fra 
lio trascendentale e l’io organico, per la quale si compie l’oggetti- 
vazione delle determinazioni soggettive e oggettive di quest’ultimo. 
Ora la distinzione implica il rapporto consapevole dei due termini: 
la volontà implica l’autocoscienza con la sua universalità, e perciò 
la possibilizzazione dei dati sensibili: implica cioè dei nessi logici. 
E come, del resto, sarebbe concepibile volontà, cioè libertà, senza 
logo? Il momento sintetico-analitico caratteristico della volontà non 
è mai separabile da quello dell’analisi pura propria del concetto, e 
perciò parlarne separatamente si può solo per astrazione, al fine di 
rendersi conto del processo mentale fra volontà e pensiero. E poiché 
su una precisa concezione del rapporto fra volontà e pensiero si 
fonda il punto centrale del nostro discorso, occorre considerare cri- 
ticamente questo nostro concetto. Anzitutto dobbiamo rispondere a 
una possibile obiezione circa la distinzione stessa dei due termini, 
a prescindere dalla maniera con cui venga precisato il loro rapporto. 
Qualcuno infatti potrebbe pensare: il fatto che anche la volontà 
è attività logica, sia pure diversa dalla logica concettuale, può in- 
sinuare il dubbio che forse non aveva tutti i torti il lato panlogi- 
stico dell’idealismo. Ma — salvo a precisar meglio la differenza delle 
due logiche — si deve opporre che sia la distinzione dei due mo- 
menti, sia l'ammissione della natura logica della volontà ci si pre- 
sentano come irrecusabili. Infatti la distinzione del pensiero da quel- 
l’attività della mente che include in sé, come suo essenziale modo 
di determinazione, il mondo corporeo, ci sembra l’unica soluzione 
soddisfacente del problema del conoscere, la quale evita gli inconve- 
nienti sia dell’idealismo, sia del realismo tradizionale. Se dunque 
la volontà deve essere distinta dal puro pensiero, rimane da preci- 
sare come sia concepibile una forma logica non predicativa. Noi ab- 
biamo altre volte proposto questa definizione, che ancor oggi ci 
sembra accettabile: la presenza del logo nell’intuizione volitiva ri- 
mane tutta operante senza oggettivarsi: quello che si oggettiva, il 
risultato del processo, è l’oggetto intuito e voluto, che poi ci me- 
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ravigliamo quando all’analisi del pensiero esso si rivela intelligibile, 
cioè tutto intessuto di rapporti logici. Questa, che è stata la grande 
conquista dell’idealismo, ci sembra qui convalidata e inverata da 
ciò, che tale apprendimento fenomenico della realtà oggettiva non 
fa se non attualizzare in noi quello che nelle cose stesse si realizza 
in virtù della sintesi cosmica; e tale attualizzazione è possibile per- 
ché la stessa nostra volontà è anche una delle determinazioni di 
quella sintesi. 

Detto questo, esaminiamo dunque il rapporto fra volontà e pen- 
siero. Noi affermiamo che esso non può essere concepito tale, quale 
è concepito da Kant il rapporto tra intuizione e concetto, cioè come 
una sintesi a priori. Il giudizio concettuale è concepito da Kant co- 
me sintetico e determinante, e perciò, sotto un certo aspetto, come 
l'analogo di ciò che noi abbiamo chiamato volontà: ma il discorso 
predicativo è manifestamente analitico, e l’analisi presuppone la 
sintesi; l’analisi è rivolta dal pensiero proprio su quella realtà sin- 
tetica che è il mondo quale si presenta alla volontà. 

Circa il modo di questo rapporto della sintesi analitica della vo- 
lontà con l’analisi pura del pensiero, noi abbiamo altra volta propo- 
sto una concezione, che la critica ha passato sotto silenzio: né l’ha 
accettata, né l’ha confutata!). Noi siamo comunque rimasti nella 
nostra convinzione: la quale è che i due termini di quel rapporto 
sono i due momenti ambedue attuali del perenne processo costi- 
tuente l’atto mentale: escludiamo cioè sia che la loro unione sia una 
semplice sintesi, sia che il mondo dell’intuizione venga fatto oggetto 
di riflessione da parte del pensiero, prima della quale ci possa essere 
intuizione senza pensiero, o non ci sia affatto intuizione, nel qual 
caso l’intuizione sarebbe sempre un inattuale. Questo processo, in 
cui i due momenti distinti sono entrambi attuali perché vissuti in- 
sieme dall’atto mentale nel loro rapporto essenziale, è ciò che costi- 
tuisce l’essenza dell’io come mente, atto riferente tra il suo momento 
trascendentale e il suo momento organico, intuitivo-volitivo. Nel 
momento organico l’io trascendentale rivela l’io organico a lui stes- 
so e ne oggettiva le determinazioni soggettive e i loro correlati og- 
gettivi, elevando così la soggettività organica a vita consapevole, 
a volontà; nel momento analitico lio trascendentale si rivela a se 
stesso, tematizzando il suo rapporto con l’io organico. Nasce così, 


1) La ragione poetica, Firenze 1946, passim, e L'individuazione in « Giorn. critico », 
1950. 
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è vero, una qualche sorta di oggettivazione, quella del mondo del 
pensiero al pensiero stesso: ma è un’oggettivazione sui generis quel- 
la che più propriamente si può definire enunciazione, e che si rea- 
lizza nel linguaggio. Ma quel che importa tener per certo è, che ciò 
che è preso a tema di questa analisi è la concreta vita attuale della 
mente stessa, e non un oggetto inattuale, che noi constateremmo 
senza viverlo attualmente nella sua soggettività. 

A questo punto del nostro discorso è ormai l’ora di chiederci 
il perché di quel che è creduto dal pensiero ordinario, e che anche 
noi abbiamo confermato, che cioè la verità, analogamente a quel 
che Socrate diceva della virtù, o è unica o non è. E sarà anche pos- 
sibile, strada facendo, di rendersi conto del perché l’uomo allora 
soltanto sente di aver compreso davvero qualcosa, quando se ne spie- 
ga la genesi: solo comprendendo come qualcosa ha origine, se ne vede 
il senso e il valore. 

Cominciamo dal primo problema. Che la verità, per essere, deb- 
ba essere unica, significa che essa deve avere valore universale, su- 
perare il molteplice determinato e la sua essenziale temporalità, e 
situarsi invece nell’infinito e nell’eterno. Ora, se è vera quella strut- 
tura della mente, che abbiamo abbozzato poc'anzi, questa esigenza 
si spiega. Ciò che è all’origine di ogni nostra consapevolezza, il piano 
indefinito della possibilità trascendentale, che realizza insieme come 
potere in atto la nostra vita e la vita della natura, e come possibilità 
in atto la qualunque consapevolezza che giungiamo ad avere, non 
può restare tra parentesi nella nostra vita e nella nostra conoscenza, 
senza che vita e conoscenza rimangano inadeguate alla loro strut- 
tura: ci sfugge la più profonda realtà del nostro io e di tutto l’esi- 
stente, quella per la quale davvero potremmo soddisfare la nostra 
esigenza di vita, e trovare un appagamento non caduco, non illu- 
sorio, al di sopra di ogni evento possibile. Se riuscissimo a vivere 
sul piano del nostro io trascendentale (il platonico aletheias pedion !) 
tutto sarebbe valido e chiaro. E il trascendentale è l’universale, 
l’universale nella sua accezione assoluta, e perciò non può essere che 
unico. Il nostro spontaneo riconoscimento, che la verità deve essere 
unica, è fondato su questa universalità di diritto della mente. 

E si comprende allora anche perché capire davvero qualcosa 
vuol dire afferrarne il processo genetico: giacché una cosa resta 
muta e insignificante, se non è o direttamente o indirettamente 
posta in relazione col nostro interesse vitale. Ora la vita è volontà, e 
la volontà tanto conosce quanto opera e tanto opera quanto co- 
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nosce: conoscere e operare sono in essa una cosa sola. Perciò cono- 
scere qualcosa è assumerlo alla nostra forma di vita, che tanto sa 
delle cose, quanto sa farle: onde verum et factum convertuntur. Ma 
il conoscere essenziale al fare è il conoscere il reale nel suo processo 
genetico, nella sua possibilità, che concepiamo come derivante da 
qualcosa che già ci sia come sua condizione, come per es. una causa 
prossima. Il nosse per caussas altro non è che la prima spontanea 
maniera, valida nella pratica, di renderci conto del «nascimento » 
di qualcosa, riconducendolo a una legge, cioè a una possibilità uni- 
versale. Questa « guisa del nascimento » è tutt'uno con la natura del- 
le cose. 

Se solo un poco più a fondo si conduca l'esame, si vede che il 
nostro bisogno di non fermarci al quia, ma di indagare il cur, dipende 
dal nostro bisogno vitale, per sentirci nel nostro sano assetto, di 
realizzare qualcosa con libertà consapevole. Questa esigenza di esser 
padroni della nostra vita, di sapere quel che facciamo a qual buon 
fine lo facciamo, ha la sua radice nell’io trascendentale, in quanto 
conoscere è sussumere sotto l’universalità trascendentale. Se la no- 
stra vita è attività consapevole, allora solo è davvero vita, quando 
giunge a vivere un criterio assolutamente universale. 

Ma prima di esporre quale pensiamo sia la concreta forma in 
cui si attua questa autentica verità, dobbiamo distinguere due si- 
gnificati diversi, ambedue legittimi sul loro distinto piano, della 
parola verità. Quell’unica universale verità di cui andiamo in cerca 
è la verità filosofica, la verità sul valore autentico della nostra vi- 
ta, che implica una conoscenza dell’essenza stessa della vita e della 
conoscenza. Ma si può a buon diritto adoperare la parola verità in 
un senso ben preciso anche in questioni più umili, concernenti il 
nostro vivere ordinario, come quando chiediamo a qualcuno di dirci 
la verità su una qualunque questione di fatto. 

Ebbene, osserviamo prima di tutto anche per questo più umile 
tipo di verità, che chi con intento veridico pronunzia una sua qua- 
lunque opinione, in quanto la enuncia, la enuncia come certa: an- 
che se dice di dubitare, è vecchia osservazione, egli tuttavia è certo 
di dubitare. L’enunciazione apofantica, o espressa verbalmente agli 
altri, o anche soltanto mentalmente a noi stessi, é pura certezza teo- 
retica, è il puro pensiero che si attua come occhio vigile, che, qualun- 
que sia lo stato d'animo che attraversiamo, vede come esso si pre- 
senta, e come lo vede, così a sé e agli altri lo dice. Potremmo dire 
con apparente paradosso, che quel che Husserl raccomanda per la 
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sua fenomenologia, di lasciar parlare «le cose stesse », l’uomo in 
realtà lo fa sempre, per legge inderogabile della mente: se volonta- 
riamente dice il falso, sa di essere menzognero, sa cioè precisamente 
come in realtà gli si presentano le cose stesse. Questa è proprio la 
legge fondamentale di quel rendersi conto analitico, che è l'essenza 
del pensiero. 

Ma oltre a questo carattere di certezza insito in ogni nostra as- 
serzione, dobbiamo osservare anche che, qualunque cosa io affermi, 
affermo sempre una realtà determinata, e perciò anche il mio atto 
di affermazione è determinato, e, se negassi al momento stesso che 
affermo, né affermerei né negherei, perché il mio atto morirebbe 
sul nascere. Il principio di non contraddizione risale a una necessità 
che trascende lo stesso pensiero in quanto tale, perché è la legge con 
cui nascono insieme sia la realtà, sia il pensiero, che cioè ogni realtà, 
per essere, deve essere determinata: anche l’indeterminato in tanto 
è reale e pensabile, in quanto si determina come l’opposto del de- 
terminato e in relazione con questo. Tale legge dell’essere, così vi- 
sta nella sua staticità oggettiva, può essere pensata più profonda- 
mente, se si considera la sua inseità soggettiva: in questa più intima 
forma la legge ci dice che realtà è atto, processo, e perciò è autode- 
terminazione di un’attualita, che in tanto di determina, in quanto 
si realizza differenziandosi nel suo intimo. Questa forma più con- 
creta della legge di determinazione, per ciò stesso che ci dà la ragione 
del principio di non contraddizione, anche lo supera, mostrando 
che esso non è se non un momento del processo determinante, nella 
cui unità può essere concepita quella coincidenza dei contrari e degli 
opposti a cui più volte si è accennato nella storia del pensiero, e di 
cui la logica hegeliana ha studiato la struttura. 

Questa conclusione circa la determinatezza dell’affermazione ci 
riconduce all’altra prima nostra osservazione circa la sua radicale 
categoricità. Il nostro io trascendentale, proprio in quanto afferma 
qualcosa di determinato, si pone al di là della determinazione, in 
una sfera di cui la determinazione non giunge a infirmare l’assolu- 
tezza: è proprio per questo che esso può affermare il determinato. 
Si comincia a intravedere la via di uscita dell’antinomia fra tempo 
ed eterno. — Ma per uscirne davvero occorre ancora fare un passo 
decisivo: e vedremo fra poco quale esso debba essere. 

Ebbene, proseguiamo fiduciosamente per questa via che sembra 
aprircisi dinanzi. Quelle umili verità, di cui parlavamo, possono 
essere distinte in due specie fra loro nettamente diverse: quelle che 
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si riferiscono ai fenomeni, e quelle che tentano di cogliere le cose 
nel loro in sé; o, in altre parole, quelle che riguardano la realtà og- 
gettiva, il mondo dei fatti della natura, ivi compresa la natura uma- 
na naturalisticamente studiata dalle scienze esatte, e quelle che ri- 
guardano la realtà soggettiva, il mondo della coscienza, quale noi 
lo comprendiamo, analizzando il nostro stesso volere e il nostro 
stesso pensiero. 

La prima specie di affermazioni — quelle riguardanti gli oggetti 
come si presentano alla nostra constatazione, come determinazioni 
correlative alla nostra vita, cioè come fenomeni — hanno il van- 
taggio, prezioso per la prassi, della quale sono funzione, di parlare 
di una realtà che si presenta statica, anche se nel suo in sé è dina- 
mica, perché vista non nel suo interiore dinamismo, ma nei suoi de- 
terminati effetti, sempre univocamente constatabili. Questa possi- 
bilità della verifica è il criterio che regna in tutto il dominio delle 
scienze esatte. Perciò la verità pratica, e la verità scientifica — che 
è la verità pratica alla seconda potenza, portata cioè a sistematica 
coerenza e a vigilanza critica metodica — è sempre una verità di- 
mostrabile, e perciò ha diritto al consenso universale, ed ammette 
quindi un continuo progressivo sviluppo in senso irreversibile. 

Ma la seconda specie di affermazioni, quelle cioè riguardanti 
Vin sé della vita, il suo aspetto intimo e soggettivo, che — come 
dicevamo — noi possiamo analizzare ed enunciare, ma non propria- 
mente oggettivare, è quella che presenta a noi il problema che ci 
siamo posti, l’antinomia fra individuazione e universalità. 

Teniamo presenti i due poli del processo mentale: la concreta vita 
consapevole della volontà, col suo carattere sintetico-analitico di 
logo immanente alla vita, e d’altro lato il logo analitico dell’affer- 
mazione apofantica dell’«io penso ». E ripetiamo che ciascuno dei 
due è sempre in rapporto attuale con l’altro nel vivo processo men- 
tale, in cui vivono, nella distinzione, quell’unità che è l’attualità 
della nostra coscienza. 

Domandiamoci a quali condizioni la vita della volontà vivrà 
una verità che sia al di là delle determinazioni finite, che non possa 
essere intaccata nè dal tempo né dalle opinioni diverse, e confer- 
mando la verità vissuta dagli uomini in tutta la loro storia, anche 
non temerà di essere smentita dai posteri, ma spererà di essere da 
essi confermata e potenziata. 

Ormai la risposta è evidente. Occorrerebbe che questa verità 
fosse tale da appagare la nostra sete di valore, ponendo il valore 
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su quel piano infinito che ci è offerto dalla dimensione trascenden- 
tale. Essa si apre al di sopra del tempo e di ogni individuo, e perciò 
il valore posto in essa non potrebbe temere smentite. Ma affinché 
la volontà ponga il suo fine sul piano del trascendentale, occorre 
che essa divenga consapevole di tale valore. È qui che occorre fare 
quel passo, che dicevamo poco fa mancare ancora per risolvere l’an- 
tinomia fra tempo ed eterno. 

Quella intrinsecità alla determinazione di ciò che supera la deter- 
minazione, che, come abbiamo detto, si può scoprire ed affermare, 
quando da una concezione oggettiva del pensiero si passi a consi- 
derarlo, come si deve, nel suo in sé soggettivo (quando cioè dalla 
«logica dell’astratto » si passi alla «logica del concreto ») occorre 
vedere come si riveli alla stessa volontà, che non aspetta la filoso- 
fia per vivere, e che deve giungere a vivere su di un piano che superi 
la determinazione. Osiamo affermare che il pensiero giunge a sco- 
prire questa immanenza dell’infinito nel finito, cioè questa attualità 
del processo trascendentale nella puntualità della determinazione 
solo perché proprio la volontà è giunta a vivere tale dimensione, 
Questo salto della volontà dall’essere consapevole solo della sua di 
mensione fenomenica, a prender coscienza del suo in sé trascenden 
tale, coscienza non risultante da analisi concettuale, ma vissuta in 
tuitivamente dalla volontà, è il risultato di un atto di assoluta li 
bertà, che, proprio perché assoluto, è assurdo tentare di spiegare 
riconducendolo ad altro, ma può solo esser compreso considerandolo 
nella sua interna coerenza. Esso è il nascere della vita spirituale, 
come assoluta rivelazione di noi a noi stessi. La verità che così giun- 
giamo a vivere è l’autentica realizzazione della nostra interna es- 
senza, dominata dal lato infinito della nostra persona. 

È manifestamente una verità scarna, semplicissima, che si chiude 
in una parola sola, anzi in un semplice moto dell’animo, una verità 
che potrà sembrare povera a chi non faccia attenzione alle ricchez- 
ze infinite delle sue conseguenze. Giacché la verità così vissuta, come 
appagamento reale della nostra essenziale esigenza di apertura in- 
finita, si ripercuote su tutta la nostra vita concreta, così che ci sen- 
tiamo noi stessi trasfigurati, e trasfigurato è il mondo, quale: ora 
sì rivela a questa nostra seconda vista, che vede nel profondo e non 
si ferma al fenomeno, ma penetra l’in sé delle cose. 

Qualcuno forse dirà: ma è una reale esperienza questa di cui 
voi ora cantate le lodi, o è una pura vostra immaginazione, che vi 
configura come reale ciò che la vostra mente vi spinge a desiderare ? 
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Rispondiamo con una affermazione che pud sembrare un paradosso, 
laddove si riferisce a una certissima realtà, all’unica realtà veramente 
reale che possiamo incontrare nella nostra vita: noi affermiamo che 
se davvero la nostra esigenza è vissuta in modo profondo e intransi- 
gente, e nella misura in cui così venga vissuta, quella realtà, quella 
verità da noi richiesta si attuerà essa stessa, in virtù dell’atto asso- 
lutamente libero con cui l’abbiamo voluta. Infatti si ha così la verità 
della vita, non più soltanto si cerca la verità delle cose, a differenza 
delle quali ci muoviamo nella nostra vita. E la vita è davvero vita, 
quando crea se stessa con assoluta consapevolezza, cioè con un at- 
to di assoluta libertà. Questo è ciò che si realizza quando viviamo 
il valore di quel momento della nostra persona, che è al di sopra 
delle singole determinazioni; e solo perché viviamo quel valore, ci 
si rivelano significanti e valide tutte le sue determinazioni. Il para- 
dosso, 0, se si vuole, la tautologia, può apparire per questo: che noi 
viviamo una verità sopratemporale, quando vogliamo vivere una 
tale verità. Ma non è paradosso se non di fronte a una doxa assai 
pedestre, e non è tautologia se non per chi non vede tutta la portata 
della dinamicità della mente: la quale è vero che, realizzando la 
propria vera vita, altro non fa se non realizzare se stessa; ma que- 
sto non è un pietiner sur place, perché quel se stessa che essa realizza 
è il momento ideale di quel processo che ci porta a viverlo concreta- 
mente; processo che può mancare, e allora la nostra vita è quella 
di cadaveri viventi. Esso è il processo con cui, per lo stesso atto col 
quale ci si fa palese il dualismo fra il nostro io determinato e quel 
superiore momento dell’io pel quale anche l’io determinato può esi- 
stere, per lo stesso libero atto, dicevamo, si elimina il dualismo, 
giungendo a prendere la persona dell’io trascendentale, e vivendo 
così la verità e la concretezza della determinazione. Questa radice 
di verità può rendere vere le singole determinazioni. 

Dopo avere così accennato a ciò che deve accadere perché si 
abbia verità nel polo della volontà, occorre vedere come la cosa si 
presenti dal lato del pensiero, che non può mai essere assente, quando 
la volontà è in atto. Può prospettarsi uno strano problema: quell’io 
che come volontà vive in persona propria la verità, si trova chiamato, 
come pensiero analitico, a pronunziarsi su di essa, ad affermarla 
come verità, quale si presenta nella «cosa stessa », cioè nella sua 
stessa vita concreta attuale. Ma l’affermerà forse come un dato di 
fatto qualunque, di cui il pensiero non si assume la responsabilità, 
e sulla cui autenticità non si impegna, e dirà forse: « La volontà 
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crede di vivere la verità: non so se poi sia realmente verità o illu- 
sione: io non mi pronunzio » ? Oppure parteciperà in pieno alla per- 
suasione della volontà, e proclamerà che la verità da essa vissuta 
è vera? Un simile dubbio può nascere soltanto, se si crede che il 
pensiero prenda la realtà vissuta dal suo stesso io ad oggetto di ri- 
flessione analitica, come un qualunque dato di fatto dell’esperienza 
oggettiva. Ma non senza ragione abbiamo insistito nel negare che 
questa concezione intellettualistica dell’autocoscienza corrisponda a 
realtà: e abbiamo affermata l’attualità dei due momenti della mente. 
Perciò il pensiero — se non ha deliberatamente intenzione di men- 
zogna (la quale del resto, come abbiamo visto, non riesce neppure 
essa ad abolire la certezza della verità: ed è ciò che il Vangelo chiama 
peccato contro lo spirito) — non può mettersi in disaccordo con 
l’animus profondo della sua vita. Il pensiero potrà, è vero, essere roz- 
zo nella sua analisi e darci una teoria zoppicante sull’atto con cui 
attingiamo la verità; ma non potrà dubitare di ciò che il logo stesso, 
di cui esso è espressione, vive concretamente in atto come volontà. 
L’incertezza che si potrà dare nel pensiero al riguardo della verità © 
vissuta dall’io, dipenderà dall’eventuale incertezza della nostra vita 
stessa. Poiché quella disposizione dell'io che diciamo essere la sua 
verità, non è qualcosa di statico, ma è un vivente processo dialet- 
tico, in cui, anche per l’uomo di più forte volontà, i momenti di 
vittoria sulla vita ristretta alla determinazione immediata, si alter- 
nano coi momenti in cui questa tende a riprendere il sopravvento: 
e la vittoria è sempre da riconquistare ad ogni istante: non per nulla 
l’uomo è stato detto vzator. Ma questo non infirma quel che abbiamo 
asserito: la verità, a cui sempre indirizziamo il volere, quando dav- 
vero vogliamo integra la nostra vita, anche se essa si presenti in 
figura di speranza o di progetto, essa è pur sempre l’idea che infor- 
ma la nostra volontà, la quale di essa vive; è sempre l’idea di un va- 
lore eterno, che superi ogni determinazione individuale e la inveri: 
e perciò tutte le volte che la volontà mira consapevolmente a questo, 
essa attua una vita vera. E il pensiero che enuncia questa verità, 
in qualunque modo l’enunci, è esso stesso vero, della stessa verità 
vissuta dalla volontà, quell’unica verità che dà significato a tutto 
il corso della storia umana. 

Per vedere nella sua giusta luce questa nostra definizione della 
verità, è bene cercare di tener presente il valore vitale che attribuia- 
mo a questa unità-distinzione di volontà e di pensiero nel punto 
in cui la vita raggiunge la sua luminosa certezza. Vero è allora tutto 
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il nostro essere, chiarificato da quella deliberazione di porre il no- 
stro io, coi suoi dolori, i suoi affetti, le sue debolezze, i suoi errori, 
al di sopra di se stesso, in una sfera che superi i suoi limiti, che lo 
faccia risuonare armonicamente al respiro di tutto l’universo, così 
che le nostre individuali preoccupazioni perdono il loro mordente, 
e ci sì presentano come il ripido, scosceso cammino, che ha pure in 
ogni punto la possibilità di una meta, dove si respira un’aria sopra- 
mondana, una pace silenziosa ed eloquente, che senza parole ci rien- 
pie di certezza e di appagamento, né ha bisogno di cercare altrove i 
suoi titoli giustificativi. In presenza di questo Erlebnis, che non è 
di ogni istante, ma che pure è molto più diffuso di quel che la cecità 
dei luoghi comuni dei comuni nostri discorsi non scorga, di fronte 
a questa presenza, diciamo, il pensiero deve essere risolutamente 
sincero: non deve rifiutare la sua stessa salvezza, ma deve avere il 
coraggio di professare e difendere questa verità paradossale, ma 
preziosa, che esso non può non vedere, se non chiude gli occhi di- 
nanzi alla luce. Saper vivere e vedere questo momento eterno, che 
dà il genuino criterio di giudizio su ogni istante della nostra vita, 
è il compito affidato all'uomo dalla sua stessa essenza. 

La conclusione a cui siamo giunti ci sembra che apporti alla 
speculazione due notevoli guadagni. In primo luogo essa fa radicale 
giustizia delle pretese di ogni sistema filosofico, che offra dommati- 
camente tutte le proprie asserzioni come intangibili e valide, così 
intatte, per sempre. — Ma d'altra parte essa opera, per ciò stesso, 
un'apertura infinita, per la quale è possibile riconoscere la verità 
nelle sue infinitamente molteplici possibili forme: giacché le vie per 
giungere a quello stesso unico punto, dove vive la verità, sono in- 
finite, e ognuno deve e può crearsi da sé la propria via. 

È agevole rendersi conto che ambedue questi vantaggi, sia la 
pars destruens contro le dommatiche intellettualistiche, sia l’aper- 
tura verso ogni forma sinceramente vissuta dell’unica verità, ci so- 
no stati resi possibili perché nella nostra questione abbiamo dato 
il primato alla volontà. Così scompare l’illusione di poter fissare 
ad arbitrio con la ragione raziocinante un qualunque sistema della 
verità, che per il principio di non contraddizione, che vige inesora- 
bilmente nell’enunciazione intellettiva, sia destinato ad escludere 
tutti gli altri. Ma così è anche resa possibile quella convivenza delle 
più diverse forme di una verità vissuta, perché sul terreno della co- 
scienza intuitiva il diverso non è l’opposto, analogamente a quanto 
si riconosce nel campo dell’arte, dove si possono avere diverse opere 
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d’arte, tutte belle, anche se diversamente belle. È quello che aveva 
divinato G. B. Vico, quando fondò la possibilità di una scienza del- 
la storia sui suoi concetti di universale fantastico e di sapienza poetica. 

Si dirà che la verità da noi accennata è una verità formale; e 
si dirà cosa esattissima. Ma probabilmente si dirà questo con in- 
tenzione di così svalutarla, come a gran torto è tanto spesso svalu- 
tata la morale formale di Kant. Ma chi crede che l’attributo di for- 
male sia una notazione di biasimo, confonde « formalismo » con «for- 
male »; confonde cioè «forma», nel senso in cui questa parola si 
contrappone a contenuto, con « forma » nel suo significato eminente, 
che è la concretezza stessa del processo vivente in cui consiste la 
realtà nel suo in sé, nel quale significato questa parola si contrap- 
pone a esteriorità fenomenica. E invero la verità, di cui abbiamo 
tentato di parlare, è la verità vissuta concretamente e consapevol- 
mente da ognuno che giunga davvero a vivere la propria vita, e 
che ci rende tutti identici nell’unico valore reale, sebbene ognuno di 
noi si presenti sotto figura diversa. Chi ha l’occhio volto solo a queste 
differenze, e si lascia sfuggire l’animus con cui sono vissute, non tra- 
scura una vuota forma generica, tenendosi stretto a un reale conte- 
nuto, ma si lascia sfuggire il concreto reale, e abbraccia le ombre 
come cose salde. 
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APORETICA DELLA COMUNICAZIONE 


Che la comunicazione non costituisca più, oggi, una ovvietà sul- 
la quale tutti si sia pacificamente d’accordo, ma un problema assai 
difficile e controverso, è provato da una folla d’indizi. Saranno qui 
analizzati quattro fatti culturali, prevalentemente anche se non 
esclusivamente filosofici, che sono molto indicativi ai fini di una de- 
finizione del problema della comunicazione così come si prospetta 
nell’orizzonte della critica contemporanea. 

A) Il primo fatto è la crescente estensione dell’analisi del linguag- 
gio, che non solo è diventata un elemento indispensabile delle odierne 
ricerche filosofiche, quale che sia poi l'orientamento specifico delle 
singole ricerche, ma pure tende a ridurre a sé il tutto della filosofia. 
Il concetto della filosofia come terapia linguistica caratterizza una 
delle linee di sviluppo più complesse e valide della filosofia odierna, 
che ha i suoi estremi, da un lato, nella logica matematica di Ber- 
trand Russell e nel primo neopositivismo, e, dall’altro, nell’anali- 
tica della Scuola di Oxford. È superfluo sottolineare l’interesse 
enorme che questo concetto ha per la comunicazione, che nel lin- 
guaggio ripone lo strumento più naturale e ordinario del proprio 
attuarsi. Al principio, la questione del linguaggio fu impostata in 
contraddizione col linguaggio comune, incerto equivoco erroneo e 
sprovvisto di rigore logico. Si trattava di determinare un nuovo tipo 
di linguaggio, ideale o perfetto, che con simboli convenzionati e imper- 
sonali permettesse la costruzione di un discorso assolutamente lo- 
gico, veramente oggettivo, decantato dalle confusioni o dagli ar- 
bìtri soggettivi che sogliono pregiudicare la correttezza formale del- 
la espressione linguistica e la possibilità di una comunicazione sen- 
za fraintendimenti. Se la iniziale pretesa di sostituire con il linguag- 
gio ideale il linguaggio comune venne presto abbandonata dallo stes- 
so Russell e il neopositivismo, attraverso la evoluzione dal Wittgen- 
stein del Tractatus al Wittgenstein delle Philosophische Untersu- 
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chungen, si andò orientando sempre più consapevolmente verso la 
critica del linguaggio comune, non per questo è andata smarrita la 
esigenza rettificatrice del linguaggio ideale. Lo si è convertito in 
linguaggio (e logica) normativo dei diversi linguaggi tecnico-scienti- 
fici, specializzati, come modello per la costruzione di sistemi sintat- 
ticamente rigorosi. Il linguaggio ideale si trasforma nei linguaggi 
ideali con efficacia paradigmatica rispetto ai singoli linguaggi scien- 
tifici e, se in linea di fatto, i linguaggi ideali, — così come, corrispet- 
tivamente, i linguaggi tecnici —, sono relativamente limitati nel nu- 
mero, da un punto di vista di principio, la possibilità d’inventare e 
convenzionare i sistemi logico-linguistici è infinita. Pluralità di lo- 
giche, pluralità di linguaggi tecnici, pluralità di linguaggi ideali. 
È dello stesso Russell la osservazione che gli orizzonti della scienza 
e del linguaggio si sono smisuratamente dilatati, quando si è comin- 
ciato a far uso nel campo logico-linguistico della nozione del possz- 
bile, la cui introduzione ha accresciuto straordinariamente la poten- 
za della immaginazione al servizio della invenzione linguistica. La 
grande libertà di costruzione, da questo lato, non può essere neu- 
tralizzata nemmeno dalla integrazione semantica, che è come un 
controllo cosale e fattuale della organizzazione meramente sintattica 
del linguaggio. Infatti, grazie all'apporto delle filosofie a orientamento 
esistenzialistico e pragmatistico, che sono venute convergendo con 
sempre più forte insistenza verso la problematica neopositivistica e, 
in generale, empiristico-logica, — si è potuto vedere che anche il 
mondo dei fatti è un mondo di possibili, sì che non può determinarsi, 
in assoluto, una contraddizione tra la organizzazione sintattica e 
il riferimento semantico: ambedue rientrano nell’orizzonte del pos- 
sibile, quindi della libertà e della scelta. Piuttosto la difficoltà risiede 
nel rapporto che si deve stabilire tra i vari linguaggi scientifici, — 
a ciascuno dei quali corrisponde una possibile interpretazione del 
mondo, del cosiddetto mondo reale del senso comune —, e tra i lin- 
guaggi scientifici e il linguaggio ordinario. La dimensione del lin- 
guaggio ordinario è pre-scientifica e, in questo senso, indeterminata. 
Il linguaggio scientifico rappresenta lo sforzo di determinare la in- 
determinazione pre-scientifica, sì che il rapporto tra linguaggio co- 
mune e linguaggi scientifici ripresenta, in una nuova forma, il vecchio 
problema del rapporto tra infinito e finito, tra concreto e astratto, 
tra vissuto e logo, tra esistenza e ragione. Si può osservare, inciden- 
talmente, che il livello esistenziale come tale è anche pre-linguistico 
e che il linguaggio comune, già nella sua pre-scientificità, è un modo 
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di ordinare e determinare comunque l’esistenziale. Quest’aspetto lo 
si può per ora trascurare: va detto, tuttavia, che la filosofia contem- 
poranea lo ha particolarmente sentito e approfondito con la teoria 
fenomenologica della Lebenswelt come « fondamento di senso obliato 
della scienza naturale» e, in generale, di ogni possibilità di deter- 
minazione linguistica, per quanto vaga imprecisa e fluttuante possa 
alla fine risultare. È su questo terreno che insorgono due tipici pro- 
blemi: da una parte, quello dei ‘sensi pickwickiani’ (Moore, Broad) 
riguardante la corrispondenza tra i termini del linguaggio tecnica- 
mente costruito e formalizzato e i termini del linguaggio comune, e, 
dall’altro, quello della concordanza delle molteplici ontologie formali 
definite dai diversi linguaggi scientifici. Il punto problematicamente 
più interessante lo si può additare nel limite di convergenza e d’inter- 
comunicazione delle varie ontologie, in quanto è a questo limite che 
si profila ciò che ordinariamente si chiama mondo reale. Il mondo 
in quanto mondo significato, che è la stessa Lebenswelt tratta dalla 
indeterminazione alla determinazione, si riconosce come il luogo di 
comunicazione di tutti 1 possibili sistemi linguistici, sì che la sua de- 
finizione assoluta e definitiva avverrebbe solo se si riuscisse a unifi- 
care, senza residui, tutti i possibili sistemi logico--linguistici e gli 
universi di discorso che ne derivano. Ma la unificazione senza residui 
presuppone, a sua volta, il totale esaurimento delle possibilità di 
formalizzazione. Allo stato attuale delle conoscenze, però, ciò sembra 
improbabile. I princìpi essenziali su cui si regge la scienza contem- 
poranea (o grandissima parte di essa) — la relatività di Einstein, la 
indeterminazione di Heisenberg, la complementarità di Bohr e il teore- 
ma (o i teoremi) di Güdel — pongono come indefinita e aperta la 
costruzione dei sistemi linguistici e, quindi, altrettanto aperta la de- 
finizione del mondo. Non c’è, dunque, : mondo, bensì una pluralità 
d’interpretazioni, più o meno rigorosamente formalizzate, la cui inter- 
comunicabilità costituisce il mondo come possibilità indeterminata di 
determinazioni logico-linguistiche unificabili al limite. La comunicazio- 
ne, pertanto, non è la conseguenza della realtà del mondo, ma la sua 
possibilità di costituzione e verificazione. Noi dobbiamo capovolgere 
il punto di vista apparentemente naturale e dire che non comunichia- 
mo, perché c'è il mondo, ma tl mondo c'è perché c’è la possibilità che 
noi comunichiamo e la realtà del mondo è la unità, al limite, dei nostri 
in-finiti universi di discorso. 

Una esperienza analoga a quella riscontrata nella scienza accade 
nell’arte contemporanea. Non possiamo qui approfondire questo 
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tema peraltro assai suggestivo. Ci basta ricordare ciò che rappresen- 
ta, per la odierna esperienza estetica, la libertà riconosciuta all’ar- 
tista che, come, a es., nel caso del cubismo, altera la disposizione 
e la connessione consueta degli oggetti e fa presentire la possibilità 
di una serie d’infinite sistemazioni diverse delle cose e dei loro rap- 
porti. Né diverso è il significato della rottura degli schemi espres- 
sivi e sintattici tradizionali operata da Joyce o della deformazione 
delle figure compiute dal più noto Picasso. È probabile che Picasso 
voglia riprodurre la umanità e la società contemporanea così come 
a lui appaiono: deformate, stravolte, corrotte ecc. Ma è anche pro- 
babile che il senso della pittura picassiana sia l’avvertimento della 
possibilità d’infiniti altri ordini della realtà, onde 21 modo d'essere 
attuale della realtà non è univoco né autogarantito, non possiede in 
sé nulla che ce lo faccia concepire come il solo e necessario modo d’es- 
sere. Anche l’arte contemporanea, non meno e non diversamente 
che la scienza, propone il mondo come il campo d’infiniti giochi 
estetici, il limite di comunicazione delle sue rappresentazioni, in- 
terpretazioni o immagini possibili. 


B) Il secondo fatto è il rinnovamento della conoscenza dei processi 
formativi del sapere, operato particolarmente dalla sociologia, dalla 
psicologia e dalla psicopatologia del linguaggio. Le nostre conoscenze 
e informazioni sono condizionate dai nostri modi abituali di selezio- 
nare e associare, assimilati e derivati filo- e ontogeneticamente dal- 
l’uso e dalla tradizione sociale. Di questo condizionamento non sem- 
pre siamo consapevoli, né a livello individuale né a livello sociale, 
e quindi non consideriamo sufficientemente che l’attività della no- 
stra coscienza viene accompagnata e influenzata dalle abitualità 
latenti, dai pregiudizi assorbiti senza emendamento critico, da de- 
terminate teorie o convenzioni scientifiche o filosofiche diffuse nel- 
l’ambiente e circolanti come senso comune, dai termini estrapolati 
dal settore di discorso originario senza controllare se l’uso, che ne 
viene così fatto, può essere consentito dalle modalità d’uso del gio- 
co linguistico che è ts original home, come dice Wittgenstein (Phil. 
Investigations, $ 116). Bisogna, infine, non trascurare la influenza, 
già notata da Ogden e Richards, delle parole che, appartenenti a 
concezioni erronee o comunque superate, continuano a orientare, 
senza che ce ne accorgiamo, il nostro approccio alle cose e la nostra 
prassi. Si tratta dei vari idola fattualmente condizionanti il cono- 
scere, nel quale, al fondo della informazione appresa, giace la infor- 
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mazione ereditaria, — seguiamo qui la terminologia di Norbert Wie- 
ner —, trasmessa geneticamente. La realtà del conoscere non si 
esplica mai secondo le modalità della coscienza ‘pura’ e del lin- 
guaggio ideale, bensì nella forma dell’antagonismo tra la coscienza 
pura, il conscio chiaro come il sole, e l’insieme dei fattori, delle limi- 
tazioni, dei presupposti ecc., agenti nella sfera dell’inconscio. 

Si è oggi elaborata una ricca psicanalisi del linguaggio, — si 
pensi, per fare un esempio autorevole, alla opera di John Wisdom, 
Philosophy and Psycho-Analysis —, che rende per lo meno proble- 
matiche le credenze di una intera tradizione gnoseologica ed episte- 
mologica, — qui comprendendo anche l’empirismo antico e moder- 
no —, per la quale il conoscere è affare soltanto della coscienza chiara 
e distinta. Noi pensiamo e agiamo in una certa maniera e siamo con- 
vinti abitualmente che il pensare e l’agire così siano del tutto natu- 
rali e che il processo del pensare e dell’agire comincino e finiscano 
là dove noi siamo in grado di fissare il punto di partenza e il punto 
d'arrivo. Questa credenza non tiene conto, però, del fatto che, da 
un lato, ciascuna coscienza individuale emerge da un insieme più 
o meno complesso, già costituito o in corso di costituzione, di certez- 
ze e tradizioni sociali e dallo stato della cultura diffusa in un deter- 
minato gruppo sociale, e, che, dall’altro, anche a parità di condizio- 
namento sociale, il progresso della informazione passa attraverso la 
particolare conformazione bio-psicologica del singolo conoscente, che 
si rispecchia in modo più o meno irriducibilmente personale la comu- 
ne materia del conoscere. Com’é stato giustamente veduto, «non 
vi sono situazioni o oggetti o entità che siano semplicemente ciò che 
sono, ma essi dipendono (fra le altre condizioni) dalle teorie o atti- 
tudini o procedure sostenute o seguite dall'uomo che l’esperimenta, 
ed essi sarebbero differenti se queste teorie o attitudini o procedure 
fossero differenti» (A. Sinclair, The conditions of knowing, London, 
1951, p. 87). D’altra parte, le indagini sempre più minute che la filo- 
sofia contemporanea esegue sulla struttura del tempo e sulla tempo- 
ralita della coscienza (e, quindi, anche del conoscere), 1 complessi 
rapporti che si vengono illuminando tra il presente e il passato, 
che è ritenuto e può essere rimemorato nel presente e che, in ogni caso, 
anche quando sia obliato, forma come una falda retroagente, dall’in- 
conscio, sulla funzionalità attuale della coscienza, infine le interru- 
zioni che sopravvengono nella corrente della coscienza con le pause 
della stanchezza e del sonno, onde il riprendersi, dopo queste pause, 
sono in certo modo un ricostruire la vita cosciente, infranta o sospe- 
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sa, dell'io con i problemi che questa ricostruzione impone nei 
riguardi della unità della coscienza stessa, — tutto ciò getta luce sulle 
aporie della comunicazione, se questa consiste principalmente nello 
scambio di conoscenze e informazioni tanto problematicamente e 
difformemente realizzate ed elaborate. 

In questa aporetica del comunicare confluiscono posizioni anche 
differenti e distanti del pensiero contemporaneo: a es., la fenomeno- 
logia e l’analisi comportamentistica del linguaggio. È manifesto 
quanta riconsiderazione esiga il problema della comunicazione, quan- 
do si trova che, oltre l’atto culminante della evidenza coscienziale, 
oltre l’ego cogito, «non si estende che un orizzonte indeterminato, 
presuntivo, un orizzonte di qualcosa che propriamente non è espe- 
rito, ma necessariamente con-intenzionato. A questo orizzonte ap- 
partiene il passato del sé, per lo più interamente oscuro, ma apparten- 
gono anche le facoltà trascendentali appartenenti all’io e le sue 
particolarità in ogni caso abituali (...) Similmente, la certezza apo- 
dittica dell’esperienza trascendentale riguarda il mio ‘io sono’ tra 
scendentale nella universalità indeterminata d’un orizzonte aperto la 
quale inerisce allo stesso ‘io sono’ » (E. Husserl, Meditazioni Car- 
tesiane, Milano, 1960, p. 67). Solitamente non pensiamo abbastanza 
al peso, talora irreparabilmente decisivo, che sul nostro atteggia- 
mento trascendentale verso il mondo e relativa esperienza hanno ciò 
che abbiamo vissuto nella vita pre-natale, il trauma che, nascendo, 
abbiamo sofferto e, infine, le vicende alle quali siamo stati esposti nei 
primi anni della infanzia senza avere alcuna capacità di autonoma 
reazione. L'orizzonte oscuro del passato circoscrive il campo di una 
esperienza pedagogica primitiva che abbiamo subita inconsapevol- 
mente e della quale portiamo, sino alla fine della vita e in ciascun 
modo d'essere della nostra attività, le conseguenze talora positive 
talora negative, in ogni caso estremamente personali e condizionanti 
la nostra disposizione mondana e sociale. 

Analogamente, come ha rilevato Ch. Morris (Segni, Linguaggio e 
Comportamento, Milano, 1949), la possibilità della comunicazione im- 
plica una certa somiglianza tra gli interpreti dei segni, il comunicatore 
e il ricevitore. Quando manchi un minimo di omogeneità o omogenei- 
bilità tra gli agenti della comunicazione, questa non può accendersi 
(come non si accenderebbe, se, per ipotesi, sussistesse la perfetta 
identità) e, se ha luogo col realizzarsi di una più o meno adeguata 
interpersonalità dei segni, non è detto che la comunicazione sortisca 
necessariamente agli effetti di rendere comune una determinata espe- 
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rienza (conoscitiva, affettiva, pragmatica, ecc.). Cid pud valere sol- 
tanto nell’ambito di comunità piuttosto ristrette, nelle quali è re- 
lativamente facile generalizzare non soltanto certi comportamenti 
segnici (a es., una comunità nazionale, ove si parla la stessa lingua, 
o un gruppo di lavoro, ove si adotta lo stesso gergo tecnico) ma anche 
certi tipi di condotta e forme di reazione valutativa di fronte agli 
ordinari accadimenti della vita (a es., la società chiusa di Bergson). 
Ma non vale altrettanto, quando si considerino le difformità esistenti 
tra diverse aree culturali o diversi aggregati tecnici o quando la so- 
cietà non sia più vista nella sua legalità statica bensì nella dinamica 
che irrompe verso forme nuove. Del resto, lo svilupparsi della co- 
municazione non conduce di necessità alla definizione di comporta- 
menti cooperativi, esenti da conflitto o da contrasto. Morris, infatti, 
ha notato che spesso l’adozione comune di un complesso segnico 
esaspera di fatto i conflitti sociali, nel senso che permette al gruppo, 
che è riuscito a imporre ad altri gruppi il proprio linguaggio (e, si 
deve aggiungere, il proprio patrimonio logico-culturale), di eserci- 
tare con maggiore successo la propria egemonia, riducendo gli altri 
gruppi a una condizione servile e subalterna: da questo punto di 
vista, si potrebbe riprendere e tradurre in termini linguistici la dia- 
lettica hegeliana del servo e del signore. L’aporetica della comuni- 
cazione è tale che la comunicazione non solo è problematica, — per 
ciò che concerne le sue possibilità di realizzazione —, ma anche pro- 
voca, una volta che si sia realizzata, ulteriori difficoltà e dubbi, — 
per ciò che riguarda la sua efficacia. 

La questione si complica ancora quando dalla sociologia e dalla 
psicologia si passa alla psicopatologia. I casi di alterazione o dege- 
nerazione o completa paralisi dello strumento linguistico sono ab- 
bastanza frequenti nei casi di demenza, schizofrenia, dissociazione 
psichica e impediscono la formazione delle parole o la loro coordi- 
nazione nel discorso o i processi sintetici da cui risultano i nomi 
designanti gli oggetti, ecc. Particolarmente importanti, in questo 
quadro, sono gli stati patologici che si manifestano con la confu- 
sione mentale per cui si ripiomba nella condizione d’indeterminatez- 
za e di equivocità esistenziale che, come vedemmo, è compito del 
linguaggio superare mediante la relativa stabilizzazione e determi- 
natezza importate col processo del denominare. La instabilità o la 
demolizione dell’apparato linguistico è, forse, l’aspetto psicologica- 
mente e sociologicamente negativo più evidente delle malattie men- 
tali. La impossibilità di determinare linguisticamente, fissandolo in 
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schemi di familiarità, abitualità e socialità, il mondo indeterminato 
della esistenza provoca lo stato d’insicurezza e di precarietà vitale, 
da cui sono prodotte le classiche neurosi d’angoscia producenti, 
a lor volta, degli scompensi abbastanza gravi nell’ordine della vita 
privata e nei riflessi sociali del comportamento. Inoltre, noi non 
comunichiamo soltanto coi normali, con quanti cioè godono di un 
equilibrio psichico piuttosto stabile. Noi entriamo continuamente in 
contatto coi malati, coi folli, con gli schizofrenici e il fatto che gene- 
ralmente costoro siano segregati dal mondo comune dei sam non 
toglie che sussista il problema della comunicazione anche per essi, 
almeno tra essi e i loro medici e infermieri. D’altra parte, che cosa si 
deve intendere per normalità ? Ad attentamente considerare, nessuno 
può ritenersi perfettamente normale: la normalità, in realtà, è un con- 
cetto statistico definito sulla base di parametri convenzionalmente sta- 
biliti. Secondo Husserl, per es., normale è l’uomo nella pienezza 
della propria maturità. Chi non ha raggiunta o ha già superata la 
maturità degli anni, non sarà più normale ? Eppure noi continua- 
mente comunichiamo, o cerchiamo di farlo, coi bambini, coi giovani 
e coi vecchi. Come dovremo considerare il selvaggio, il primitivo, 
colui che appartiene alle aree depresse e sottosviluppate della ci- 
viltà ? Indubbiamente, dal punto di vista della nostra tipologia 
culturale e della normalità che vi è definita, egli è un anormale. 
Ma un problema divenuto gigantesco proprio in questi ultimi tempi 
è appunto quello della comunicazione tra la normalità della nostra 
civiltà e l’anormalità (che, per gli indigeni, è normalità) delle popo- 
lazioni coloniali o ex-coloniali. Proprio in questa direzione della 
comunicazione appaiono manifeste le differenze razziali (senza che 
ciò possa minimamente autorizzare una politica razzistica e di apar- 
theid) all’interno della psiche collettiva, sì che, come scrive Jung, 
«non possiamo trasferire globalmente nella nostra mentalità lo spi- 
rito delle razze estranee senza danneggiarla sensibilmente » (L’Io e 
l'inconscio, Torino, 1954, p. 48, n. 1). Né è da trascurare il fatto 
che spesso appare anormale colui che mostra di dissentire rispetto 
all’ethos stabilito e vigente di un dato raggruppamento sociale presso 
il quale la forza della tradizione è tale che l’ethos in vigore viene scon- 
dizionato e identificato con l’ordine assoluto, naturale, delle cose. 
Si pensa e agisce così, perché si deve, per legge di natura, pensare e 
age così: ogni comportamento non conformizzato in questo senso 
è anormale. Tale è la condizione, in generale, dei rivoluzionari, dei 
precursori, dei profeti, dei dissenters di tutte le epoche, dal punto di 


INVASA PRE Tk 


APORETICA DELLA COMUNICAZIONE 295 


vista del costume sancito e di coloro che lo custodiscono e difendono. 
Si può ricordare la sottilissima analisi fatta da Bergson, nelle Deux 
sources de la morale et de la religion, intorno al misticismo, porta 
d'ingresso della religione dinamica: il mistico si comporta da anor- 
male, ma «questi stati anormali, la loro rassomiglianza e qualche 
volta indubbiamente anche la loro partecipazione a degli stati mor- 
bosi, si comprendono facilmente, se si pensa allo sconvolgimento 
dato dal passaggio dallo statico al dinamico, dal chiuso all’aperto, 
dalla vita solita alla vita mistica » (tr. it., Milano, 1947, p. 251). Il 
folle può anche essere colui che, come dice Nietzsche, arriva troppo 
presto e non è ancora al tempo giusto (La gaia scienza, Milano, 1927, 
p. 183). Dall’anormalita di oggi può nascere la normalità di domani: 
questo conferma la relatività, entro certi limiti, delle nozioni di nor- 
male e anormale. Tutto ciò ha una incidenza di prim’ordine sulla 
comunicazione, soprattutto quando si considerino i risultati della 
più moderna psicopatologia secondo cui l’anormale vive le categorie 
in modo diverso dal normale: il tempo e lo spazio vissuti dall’anor- 
male non coincidono col tempo e con lo spazio del normale. Come po- 
tranno comunicare l’anormale e il normale, se le rispettive strutture 
logiche sono differenti ? In fondo, la follia non è altro che la impos- 
sibilità di far armonizzare mai la propria prospettiva con quella 
altrui, a motivo della contraddizione radicale che oppone il suo mondo 
logico-linguistico a quello degli altri. Il folle, nel significato realmente 
patologico del termine, e il folle, che è tale solo per le ragioni del suo 
anticonformismo o del suo abito profetico, differiscono perché il 
secondo, contrariamente al primo, può sperare di vedere la propria 
anormalità mutarsi, al tempo giusto, in canone della nuova normalità. 
Comunque, le diversità del vissuto categoriale, rispecchiandosi nella 
diversità degli usi linguistici, creano particolari difficoltà, anche per 
il fatto che il linguaggio, oltre la funzione simbolica rispetto agli 
oggetti, ha pure una funzione pragmatica nel senso che appresta 
schemi di azione ed è impiegato come il mezzo più comune e diretto 
per influenzare il comportamento altrui. Ciò ha speciale rilievo nella 
prassi psicoterapica più recente, — quella fenomenologico-esisten- 
ziale—, con la quale l’azione curativa si esplica eminentemente nella 
forma della comunicazione personale col malato, al livello della 
sua esistenza. Lo psichiatra nulla può sostituire a questa comunica- 
zione e ha tante più probabilità di successo quanto più riesca a guar- 
dare le cose dal punto di vista del paziente, spingendo la comunica- 
zione sino al punto di trasformarla in un vero e proprio atto di amore 
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e di solidarietà psicologica. «« Il fenomenologo », scrive, infatti, il 
Van Den Berg, « tenta di descrivere il mondo che per il paziente è 
divenuto reale, vuole conoscere la fisionomia delle cose così come il 
paziente le vede; per dirla più semplicemente, vuole comprendere 
fino in fondo la sua esistenza, prima di arrischiare un giudizio su 
di essa» (Fenomenologia e psichiatria, Milano, 1961, p. 135). Con- 
cludendo su questo punto, si può dire che, se la sua aporetica viene 
prodotta largamente dalle distonie psicopatologiche, la comunica- 
zione, attuata con appropriate tecniche, può diventare un mezzo 
efficace, — in certi casi, il solo mezzo efficace —, per la terapia dei 
disturbi della sfera psichica e mentale. 


C) Il terzo fatto è la trasformazione della nozione di cosa oggettiva 
o oggetto reale avvenuta nel pensiero contemporaneo. Dopo la di- 
stinzione kantiana tra l’oggetto come Gegenstand, risultato dell’ap- 
percezione fenomenica, e l’oggetto come Objekt, cosa in sé transfe- 
nomenica, si è fatta, da parte della fenomenologia, una distinzione 
meno mitica tra la cosa nel come delle sue predicazioni e la cosa come 
punto di unità noematica, ossia come unità al limite di tutte le sue 
predicazioni possibili (cfr. Husserl, Idee I, $ 31). Ma Vaspetto più 
notevole di questa trasformazione è consistito nella sostituzione del- 
la intersoggettività o comunità intermonadologica all’Io trascenden- 
tale kantiano, troppo pregiudicato in senso individualistico. Il sog- 
getto trascendentale, nel cui ambito si costituisce il senso dell’ogget- 
to, diventa la intersoggettività, la comunità dei soggetti intenzio- 
nati in una stessa direzione noematica. Secondo Husserl, ciò in cui 
si risolve ogni oggettività, ogni ente in generale è la umanità come 
intersoggettività universale, in quanto il mondo come totalità degli 
oggetti non è altro che il correlato di tutti gli atti soggettivi (Die 
Krists ecc., $ 53). Al limite, la cosa o l'oggetto è la possibilità della 
intercomunicazione, attuale o potenziale, esplicita o implicita, delle at- 
tività soggettive di tutti gli uomini. L’adeguazione al limite di ogget- 
tività e intersoggettività si deve considerare il risultato più cospicuo 
da un lato, della introduzione del concetto di fenomeno, prima come 
Erscheinung (nel senso kantiano) e poi come Phänomen (nel senso 
di Husserl), nella gnoseologia e nella ontologia, e dall’altro, della 
interpretazione temporalistica del fenomeno stesso. La cosa è il suo 
apparire a qualcuno, il suo fenomenizzarsi, che avviene in unità 
diverse di tempo. A me la stessa cosa può apparire in momenti di- 
stinti e a ciascuna apparizione corrisponderà una particolare esperien- 
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za fenomenale di essa. Ma la stessa cosa può apparire ad altri, sotto 
aspetti diversi, nello stesso momento o in momenti differenti. La 
cosa qual’è o, come si dice in fenomenologia, la cosa stessa si troverà 
al punto di convergenza e unificazione, anzi sarà questo punto, di 
tutte l’esperienze temporali che io e gli altri ne avremo fatte. Io 
stesso, del resto, costituisco già una piccola comunità, io, nella di- 
versità dei miei stati temporali, sono già una prima forma elementare 
di intersoggettivita, che si allarga, s’interseca e, alla fine, si fonde 
con gli altri io-comunità. La comunità di tutte le comunità è la in- 
tersoggettività o soggettività trascendentale, i] cui orizzonte è il 
limite di verità (0 di realtà) della cosa nel suo essere oggettivo. 

Se ciò è valido per la fenomenologia, da Husserl a Merleau-Ponty, 
non lo è meno per il neopositivismo: anche per Carnap, sin dal Lo- 
gische Aufbau der Welt, il campo d’identificazione degli oggetti è 
il mondo della intersoggettività fuori dal quale non vi ha né scienza 
né verità, ma solo arbitrio. È, infine, singolarmente significativo 
che tanto per Husserl e Merleau-Ponty quanto per Carnap il pro- 
cesso costitutivo della intersoggettività e, quindi, del sistema di 
comunicazioni nel quale si definisce la oggettività, è inseparabile 
dal problema del corpo, cioè dalle implicazioni materiali, bio-, fisio- 
psicologiche della comunicazione. 


D) L’accenno alla intersoggettività richiama immediatamente il quar- 
to fatto, che è la sempre più attenta problematizzazione dell’altro 
nella filosofia moderna e contemporanea. La connessione tra alterità 
e comunicazione è del tutto evidente. Si può indifferentemente dire 
tanto che l’altro è condizione (trascendentale) della comunicazione 
quanto la rivelazione della comunicazione stessa. Io non posso comu- 
nicare, se non c’è l’altro (il ricevitore di me comunicatore), anche se 
l’altro possa, qualche volta, essere io stesso proiettato in una situa- 
zione e in un tempo diversi rispetto alla situazione e al tempo in cui 
si effettua la comunicazione. Ma si deve ammettere anche che l’altro 
st elabora attraverso la comunicazione e nella comunicazione, onde, 
se è esatto affermare che c'è comunicazione perché c’è l’altro, non 
è meno vero che l’altro c’è perché c'è comunicazione. Non è certo 
un caso che nella filosofia contemporanea le problematizzazioni del- 
la comunicazione e dell’alterità siano procedute parallele, vicende- 
volmente influenzandosi e determinandosi. La varietà d’imposta- 
zioni, che il problema dell’altro ha ricevuto dall’idealismo sino alle 
tendenze più recenti, potrebbe dare indirettamente la misura del 
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rilievo che esso ha ai fini della fondazione del processo comunicativo. 
Le incertezze, le oscillazioni, gli arresti della problematica dell’altro 
si rispecchiano, — e le riflettono —, in altrettante aporie della co- 
municazione. Possono essere distinte tre principali impostazioni 
della questione: 1) gnoseologica, 2) coscienziale e 3) etica. 

La impostazione gnoseologica rimonta all’idealismo classico e si 
adombra nella difficile deduzione dell'io empirico dall’Io trascenden- 
tale. Ma, com’é noto, la deduzione idealistica rimane chiusa in un vi- 
colo cieco. L’io empirico vien posto solo come un momento dialet- 
tico (e negativo) dell’autocoscienza trascendentale, interno a questa, 
che pertanto resta sola con se stessa, solipsistica. Gnoseologicamente, 
la trascendentalità costituente, assoluta, non può essere che solipsi- 
stica e l’altro si riduce a mera finzione dialettica. Tale conclusione 
ha provocato la reazione del coscienzialismo nei due principali ra- 
mi, quello ontologico (Carabellese) e quello fenomenologico (Husserl 
e husserliani). Da un lato, l’altro è stato trovato mediante l’analisi 
della coscienza concreta, che non può essere tale se l’atto del sapere 
non implichi il con-sapere altrui, quindi l’altro come termine della 
compatta dialettica coscienziale. Il modo, però, come il coscienzia- 
lismo ontologico risolve la questione fa rispuntare, alla fine, le vecchie 
difficoltà, in quanto la coscienza concepita ancora idealisticamente 
come coscienza pura, cioè illimitabile e infinita, toglie la possibilità 
di determinare una reale distinzione tra l’io e l’altro, sì che, al li- 
mite, la pluralità degli io, totalmente aperti gli uni negli altri torna 
a essere la unicità dell'Io idealistico con tutte le conseguenze di tale 
unicità nei riflessi della comunicazione. Più complessamente, dal- 
l’altro lato, si svolge la impostazione del coscienzialismo fenome- 
nologico, che, con l’Husserl della Quinta Meditazione Cartesiana so- 
prattutto e, dietro di lui, con il Merleau-Ponty della Phénoméno- 
logie de la perception, istituisce la fondazione dell’altro come altro 
ed estraneo sulla percezione del corpo non proprio che si presenta 
nella sfera di appartenenza di ciascun io rivelandosi attraverso il 
corpo proprio o Lezb percipiente dell’io. L’altro si appresenta, analogi- 
camente, sulla presentazione in me del suo corpo come modificazione 
originaria di senso del mio flusso coscienziale, sì che l’ego e l’alter ego 
formano una coppia, un appaiamento originario tale che non si può 
dare lego senza che insieme non sia dato anche l’alter ego. Se non che, 
dal momento che la costituzione dell’altro uomo, dal punto di vista 
procedurale, non si discosta minimamente dal processo di costitu- 
zione di una cosa materiale, ci si è domandati se essa può effettiva- 
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mente garantire l'autonomia dell’altro (e, quindi, la possibilità di 
un'autentica comunicazione). L’altro è, rispetto a me, un altro uo- 
mo, inconfondibile con le cose e, pertanto, non può essere ridotto 
all'insieme delle operazioni intenzionali della mia coscienza. L’al- 
tro, si osserva, è, nei miei riguardi, una esistenza assoluta così come 
io lo sono nei suoi confronti. Da ciò ha preso le mosse, con Paul 
Ricoeur, la critica eticistica alla soluzione fenomenologica, con un 
deciso revirement da Husserl a Kant, alla implicita tematica dell’al- 
terità contenuta nella Critica della Ragion Pratica. L’altro, dice 
Ricoeur, è l’in sé nel senso kantiano, il limite cioè che m’impone 
il rispetto e contro il quale io non devo agire. La comunicazione, 
a questo livello, coincide con la costituzione di un regno dei fini o 
totalità pratico-etica fondata sulla volontà buona delle persone ri- 
conosciute, ciascuna, come fine in sé. « La pluralité et la communi- 
cation des consciences ne peuvent faire l’objet d’une description, si 
d’abord elles ne sont posées par un acte de Grundlegung: — de ‘ po- 
sition de fondement ’ — la communication des consciences est alors 
ce qui rend possible la coordination des libertés et ce qui fait de cha- 
que vouloir subjectif une liberté» (P. Ricoeur, Kant et Husserl, 
in « Kantstudien », 1954-55, p. 66). La libertà, supremo principio 
della vita morale, dunque, è resa possibile dalla comunicazione del- 
le coscienze personali, intenzionate l’una verso l’altra dal e col ri- 
spetto. Ciò significa, nei riflessi specifici della comunicazione, che 
questa non può andare separata da una decisione coinvolgente l’es- 
sere della persona come volontà e libertà. Infine, il problema della 
libertà, quando e dove si pone, rappresenta una emergenza, più o 
meno diretta, dell’aporetica della comunicazione. 


LI 


Se ora tentiamo d’interpretare il significato di questi fatti, ve- 
diamo subito ch’essi s'inseriscono nel quadro della crisi in atto del 
sostanzialismo, cioè della prospettiva, — legata a una corrispettiva 
prassi —, per la quale il fondamento dell’esserci è la sostanza come 
« ciò che è in sé e per se stesso si concepisce, vale a dire ciò il cui con- 
cetto non abbisogna, per costituirsi, del concetto di un’altra cosa ». 
La crisi del sostanzialismo è anche la crisi delle strutture logiche 
necessitanti, dalle quali l’esserci si trova pre-garantito in un ordine 
universale già costituito e definito e atemporale. Ove l’esserci sia 
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incluso nell’orizzonte sostanzialistico, la comunicazione non può 
aver luogo, a motivo della struttura chiusa e autosufficiente della 
sostanza. In un mondo di sostanze, la comunicazione è un nonsenso, 
perché le sostanze non possono (né devono) comunicare. Se comuni- 
cassero, non sarebbero più sostanze. È questo il paradosso della 
comunicazione dal punto di vista sostanzialistico. D'altra parte, un 
mondo di pit sostanze non può pensarsi. La sostanza o è unica e 
coincide col tutto o non è sostanza, come fu definitivamente dimo- 
strato da Spinoza. Nel caso della sostanza unica e coincidente col 
tutto, la comunicazione a fortiori è impossibile: non si può ammet- 
tere nulla al di là o fuori di essa, che possa costituire l’altro col quale 
comunicare. Ad ammettere qualcosa oltre la sostanza, si spezze- 
rebbero la unicità e il tutto della sostanza, che non sarebbe più, 
perciò, la sostanza. Dal che si vede che, se la sostanza nega la comu- 
nicazione, la comunicazione ha la sua condizione di possibilità nel- 
l’esserci, il cui orizzonte non sia la necessità della sostanza incomuni- 
cativa. Tale esserci è la libertà umana. Fuori dalla libertà umana o 
contro di essa, la comunicazione corrisponde o a un assurdo o a una 
situazione ironica. 

Della contraddizione tra sostanza e comunicazione si rese già 
conto quella prima seppure informe critica del sostanzialismo oc- 
cidentale, che fu la Sofistica. La tragica filosofia di Gorgia, nel Peri 
tow mè Ontos è physeos, è tanto una deduzione quanto una confu- 
tazione del sostanzialismo parmenideo. Sono note le tesi culminanti 
di Gorgia: 1) Nulla (di sostanziale) esiste. 2) Se qualche cosa esiste, 
è inconoscibile. 3) Se qualche cosa esiste ed è conoscibile, non può es- 
sere comunicata ad altri. Rovesciando l’ordine di successione di que- 
ste tesi, si trova che la incomunicabilità consegue dalla esistenza 
di qualcosa di sostanziale, di assoluto, già da sempre e per sempre 
estraneo e contrapposto alla libertà umana. Saltando dalla Sofistica 
ai nostri giorni, si trova che l’ultima parola della filosofia di Hei- 
degger, rinnovatore del sostanzialismo dell’Essere non umano e nem- 
meno metafisico, ma ultrametafisico, è il silenzio come rifiuto e ne- 
gazione della comunicazione umana nell’autorivelazione dell’ Essere. 
Ma questo Essere è contro l’uomo, è la minaccia della sostanza sulla 
libertà dell’esserci. L’essere sostanziale nega l’uomo e ironizza sulla 
sua libertà. Il paradosso della comunicazione nel pensiero moderno 
è stato che la si riteneva possibile proprio sul fondamento del so- 
stanzialismo, che invece la rendeva impossibile nel principio stesso. 
Quando si è cominciato a riconoscere la problematicità e l’aporetica 
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della comunicazione, è cominciata anche la crisi del sostanzialismo. 

Questa crisi si delinea, in certo modo, proprio col pensatore che, 
formalmente, è il più rigoroso teorico del sostanzialismo: Spinoza. 
Se nella definizione III della Prima Parte dell’Etica formula il con- 
cetto più coerente della sostanza (che abbiamo poco sopra riportato), 
rigettando i compromessi della tradizione aristotelico-scolastica e 
del cartesianesimo, Spinoza nel Tractatus de intellectus emendatione 
afferma, invece, che non si può ammettere nulla di esistente, mate- 
riale o ideale che sia, nihil habens commerci cum aliis. Che cosa ciò 
voglia dire, lo spiega Spinoza stesso chiarendo che l’aver commercio 
significa alia producere e produci ab aliis (Opera, ed. Gebhardt, II, 
p. 16). Dunque, nulla esiste ed è che non sia stato prodotto e che non 
possa produrre: ossia nulla di sostanziale esiste ed è, tutto è possibile 
solo nella forma di un rapporto produttivo attivo 0 passivo, come co- 
municazione. Dopo Spinoza, scoppia il conflitto tra sostanzialismo 
e comunicazione, al punto che non lo si comporrà se non col ricorso 
o a soluzioni mitiche, come l’armonia prestabilita di Leibniz (impor- 
tantissimi, da questo punto di vista, i tentativi leibniziani di creare 
un linguaggio artificiale universale !) e l’Io trascendentale di Fich- 
te —, o alla fede pragmatica, — la credenza humeana nella esistenza 
del mondo oggettivo nel quale sono inclusi gli altri, principio e ter- 
mine delle nostre comunicazioni —. Appunto con Hume prende 
avvio la liquidazione consapevole del sostanzialismo, parzialmente 
contenuta da Kant che, se ridurrà la sostanza a categoria dell’in- 
telletto, ne conserverà però il carattere di necessità, e avversata 
dall’idealismo e dalla reazione spiritualistica dell’Ottocento. 

Alla contraddizione del sostanzialismo la sola alternativa pos- 
sibile è l’assunzione di una prospettiva tale per cui non si ammette 
nulla che non sia termine attivo o passivo di un processo relazionale, 
onde l'essere è l'essere che per essere ed essere pensato ha bisogno di tutto 
ed è nulla al di fuori della relazione col tutto. L’esserci (0 esistenza) è ap- 
punto l’essere relazionale come radicale rovesciameno dell’essere del- 
la sostanza. La struttura propria dell’esserci non è la chiusura 7m- 
manente della sostanza, ma l’apertura relazionale o trascendenza. 
Possiamo chiamare erotica la situazione dell’esserci, nel senso del- 
l’eros platonico, figlio di ricchezza e povertà. Si è in relazione, per- 
ché si ha bisogno di ricevere dagli altri ciò che non si possiede, — a 
cominciare dalla vita stessa, per la quale si esiste —, e perché si può 
dare agli altri qualcosa. di cui essi hanno bisogno. La esistenza è in 
relazione, perché è ambiguità di chiedere e dare, possibilità ambi- 
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valente di non-essere ed essere. L’originario non è la sostanza, ma 
la relazione. Scrive Martin Buber: « Il mondo ha due volti per l’uo- 
mo, in conformità al suo duplice modo d’essere. Duplice è il modo 
d’essere dell’uomo, in conformità al dualismo delle parole-base, che 
egli può pronunciare. Le parole-base non sono singole, ma coppie 
di parole. Una parola-base è la coppia Io-Tu.. Un'altra parola-base 
è la coppia Io-Esso (...) Non v’é un Io in sé, ma solo l'Io della coppia 
Io-Tu e l’Io della coppia Io-Esso (...) Essere Io e dire ‘Io’ sono 
una stessa cosa. La stessa cosa è dire ‘Io’ e dire una delle sue pa- 
role-base » (11 principio dialogico, Milano, 1958, pp. 9-10). Dunque, 
io sono originariamente parola, cioè espressione, trascendenza, re- 
lazione col Tu e con l’Esso e è mondo è quale 10 ne posso parlare sul 
fondamento delle parole- base. Con Merleau-Ponty, si può anche dire 
che io, gid da sempre, «mi trovo situato e impegnato in un mondo 
fisico e sociale » (Phénom. de la percep., Paris, 1948, p. 413), ossia 
io non devo partire prima da me immanente come sostanza per tro- 
vare pot le mie relazioni trascendenti come accidentalità del mio 
essere sostanziale, bensì solo partendo dalle mie relazioni di tra- 
scendenza, — una delle quali è il rapporto con me stesso —, io posso 
ritrovarmi nella immanenza del mio essere proprio. Io e le mie re- 
lazioni siamo dati assieme. È questa la socialità originaria, chiamata 
da Husserl accoppiamento (Paarung) per cui l’ego e l’alter ego sono 
costituiti necessariamente in un appaiamento originario (Medita- 
zioni Cartestane, p. 163). Tale socialità ha valore ante-predicativo 
e pre-istituzionale. Le varie forme delle istituzioni sociali si fondano 
su questa socialità prima, che è la possibilità stessa dell’esserci del- 
Vio. La relazione ha, pertanto, efficacia ontologica: non si può es- 
sere ciò che si è indipendentemente dalle relazioni in cui, volta per 
volta, si entra. Le relazioni modellano e configurano l’essere indivi- 
duale e il variare delle relazioni fa variare l’essere individuale, che 
di queste relazioni è il soggetto attivo o passivo. Ciò felicemente 
intuì, per es., il Dewey, passando dalla concezione interazionistica, 
ancora formalmente contaminata di sostanzialismo, al transazio- 
nismo, per il quale l’essere dei termini in transazione si definisce 
e qualifica nel corso della transazione stessa. Per questo significato 
rigorosamente ontologico della relazione, — di una ontologia ca- 
lata, però, nell’orizzonte problematico e ambiguo dell’esserci —, si 
ravvisa oggi l’autentica soggettività non nell’Io solipsistico, — tra- 
scendentale o empirico che sia —, ma nella intersoggettività 0, come 
dice Binswanger, nel not, fondamento di quella nuova psicologia, 
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strettissimamente legata al problema della comunicazione, che è la 
psicologia della seconda persona, critica tanto della psicologia intro- 
spezionistica della prima persona quanto della psicologia naturali- 
stica della terza persona. Sulla nuova psicologia Eugène Minkowski 
ha impiantata la filosofia relazionistica dell’incontro e del dialogo 
(cfr. E. Minkowski, Rencontre et Dialogue, in For Roman Ingarden, 
Nine Essays in Phenomenology, ’s-Gravenhage, 1959, pp. 54-74). 

Se chiamiamo comunicazione la relazione a livello propriamente 
umano, troviamo che l’essere dell’uomo in quanto libertà dell’es- 
serci è la comunicazione o, più esattamente, la possibilità della co- 
municazione. Norbert Wiener ha osservato, riprendendo il racconto 
di Kipling With the night mail, che « dovunque giunga la parola del- 
l’uomo e dovunque si estenda il suo potere di percezione, giungono 
anche il suo governo e, in un certo senso, la sua esistenza fisica » (In- 
troduzione alla cibernetica, Torino, 1953, p. 120). Possiamo svilup- 
pare ulteriormente questa tesi e trovare che non solo il governo, 
ma l’essere stesso dell’uomo viene definito dalla parola, cioè dalla 
sua possibilità di comunicazione o comportamento relazionale. Para- 
frasando il celebre aforisma baconiano, si può dire che la potenza 
(il posse in quanto esse) dell’uomo si estende fin dove si estende la 
sua capacità di parola, di espressione relazionale, di trascendenza 
comunicativa. 

Dal momento che l’orizzonte della comunicazione non è la neces- 
sità della sostanza, ma la libertà dell’esserci, essa è problematica, 
ossia non è pre-garantita nei suoi esiti. Chiamiamo comprenstone 
la comunicazione positiva e incomprensione la comunicazione ne- 
gativa. C'è comunicazione positiva, quando tra me e l’altro sus- 
siste una effettiva corrispondenza, un reciproco affermare le rispet- 
tive informazioni. In certo senso, la comprensione funge come #or- 
ma della comunicazione. Una comunicazione, che non avesse il fine 
di realizzare la comprensione, o sarebbe del tutto inutile o arretre- 
rebbe al livello della relazione generica: non ci sarebbe allora alcuna 
distinzione tra le due parole-base, l’Io-Tu si confonderebbe con l’Io- 
Esso. Una comprensione, però, perfetta, totale, definitiva tra me e 
l’altro non è possibile. A parte la menzogna intenzionale e quella 
malafede che, dal punto di vista di Sartre, è una necessità strutturale 
del progetto esistenziale, tra me e l’altro c’è la diversità delle nostre 
storie personali: diversità di passato, di educazione, di cultura, di 
condizioni di vita, di scopi. Anche a supporre, per ipotesi, una piena 
uguaglianza di queste condizioni (che, entro certi limiti, sussiste tra 
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vertito si manifesta la tipica situazione psicologica (e psicopatologica) 
gemelli e, in limiti ancora più ristretti, per i figli di una stessa coppia 
di genitori), resterebbero tuttavia irriducibili i modi personali, in- 
dividuali, d’interpretare e vivere tale uguaglianza. Nella storia co- 
munichiamo, ma nella storia scopriamo anche la possibilita della 
nostra reciproca incomprensione. Noi viviamo nel tempo, che solo 
fino a un certo punto é universale e comune. In realta, la universa- 
lita del tempo si spezza, personalizzandosi nella vita di ciascuno: 
ciascuno ha ed è il proprio tempo e la concordanza dei differenti 
tempi personali non è fatale né univoca. Simone Weil, a es., ha detto 
che il tempo lungo dell’operaio nella fabbrica non può essere compreso 
dal padrone, per il quale il tempo ha altra dimensione, sì che l’im- 
piego della psicotecnica industriale non allevia, sino in fondo, la 
sofferenza dell’operaio (La condizione operaia, Milano, 1952, p. 272). 
In altre parole, la ragione della incomprensione nella comunicazione 
tra padrone e operaio risiede nella differente esperienza del tempo, 
nelle opposte ontologie temporali. 

La comunicazione, dunque, non si risolve interamente in compren- 
sione. Rimane sempre un certo residuo, che mantiene i comunicanti 
a una certa distanza l’uno dall’altro. Questo residuo è la solitudine. 
Oltre un certo limite, ciascuno di noi, pur nella socialità originaria 
dell’essere in relazione, rimane solo, sia perché non comprende l’al- 
tro sia perché l’altro non lo comprende: la solitudine è implicata 
strutturalmente nella comunicazione, perché la comunicazione implica 
una certa misura d’incomprensione. Lo stato di solitudine, del resto, 
si collega a quel processo entropico della comunicazione, che Wiener 
riconduce al secondo principio della termodinamica (0. c., p. 32 e 
segg.). C'è qualcosa che, nel comunicare, si consuma, va perduto 
per sempre, non può essere più ricostituito. Questa negatività fa sì 
che il sistema della comunicazione-comprensione non riesca mai a 
saldarsi perfettamente, ma presenta qua e là delle lacerazioni il cui 
vuoto è appunto la solitudine. Poiché, però, non è possibile pre- 
costituire apriori il limite della comprensione, bisogna comunicare 
come se questo limite non esistesse. Risiede in questo come se il prin- 
cipio etico della comunicazione come dovere dell’infinito dialogare, che 
peraltro è richiesto dalla necessità di realizzare la massima intersog- 
gettività possibile per definire, come abbiamo veduto nel paragrafo 
precedente, la realtà, la verità, ecc. dell’oggetto, della cosa reale, 
del mondo. D'altra parte, a prescindere dalla impossibilità di tradurre 
la comunicazione in comprensione senza residui, l’ideale di una com- 
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prensione totale e definitiva non è altro che l’ideale della fine della 
comunicazione e, in ciò, del ritorno alla incomunicatività della so- 
stanza. Infatti, quando pure si realizzasse, la totale comprensione 
sarebbe la impossibilità della comunicazione, in quanto con essa 
sarebbe avvenuta la identificazione dei termini della comunicazione 
con la connessa restaurazione del solipsismo sostanzialistico. Ma tanto 
l'assoluta comprensione quanto l’assoluta solitudine sono puramente 
astratte, perché puramente astratto è ogni posizione dell’assoluto o 
a livello dell’assoluto. L’assoluto nulla è, difatti, se non astrazione, 
ipostatizzazione fuori dalla relazione di ciò che è concreto, ha senso 
ed è esprimibile e comunicabile (e comprensibile) soltanto nella e 
per la relazione. Concretamente non si trovano che quantità di co- 
municazione e quantità di solitudine variamente combinate nei 
processi temporali della relazione. Comunicazione e solitudine sono 
appunto le funzioni strutturali di quel nesso dialettico, che è il 
concreto, cioè l'individuo. 


III. 


Se si presenta come il momento negativo della comunicazione, 
la solitudine può assolvere nondimeno a una funzione altamente 
positiva (e insostituibile) di carattere metodologico. Chiariremo di 
seguito alcuni aspetti di questa funzione. 

In primo luogo, la sociologia moderna riconosce che non si può 
fare a meno di un parziale isolamento ai fini della formazione della 
personalità individuale. (Karl Mannheim nella Soczologia sistema- 
tica, in verità, parla d'isolamento e non di solitudine. Indubbiamente 
sussiste una certa differenza tra isolamento e solitudine, che, però, 
in questa sede, può essere trascurata. L’isolamento di Mannheim 
vale qui come solitudine). La formazione dell’individuo viene seria- 
mente disturbata e alterata tanto da un eccessivo isolamento quanto 
da una sovrabbondanza indiscriminata di comunicazione. Chi mai 
si ritragga dal gruppo sociale al quale appartiene, difficilmente potrà 
conseguire coscienza precisa della propria individuazione, perché 
s’inibirà la possibilità di marcare la diversità del suo essere perso- 
nale rispetto alla impersonalità del gruppo o, più in generale, della 
società. La efficacia positiva di un certo grado di solitudine conferma 
ancora una volta il valore ontologico della comunicazione. Nell’estro- 
vertito si manifesta la tipica situazione psicologica (e psicopatologica) 
di colui al quale fa difetto la integrazione privatistica della comuni- 
cazione, che è il saper tornare dal mondo in se stessi. 
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La difesa della privacy, sempre più compromessa nel mondo 
contemporaneo, in quanto contribuisca alla relativa differenziazione 
della persona destinata tuttavia alla comunicazione, è condizione 
indispensabile per il più autentico esplicarsi della comunicazione 
che, come si è accennato, risulta impossibile quando i suoi termini 
o s’identifichino o siano del tutto incomparabili, 

In questo senso, la solitudine, sottraendo l’individuo alla pres- 
sione e alla morsa della società, gli consente la presa di coscienza 
personale e responsabile delle situazioni sociali stesse. Non frappo- 
nendo tra sé e la società una certa distanza, che gli agevoli la veduta 
autonoma della situazione, l’uomo non può assumere un atteggia- 
mento consapevolmente attivo nel mondo. La solitudine funge qui 
come critica e problematica della relazione sociale, apprestando la 
condizione di principio per la formulazione di un giudizio valuta- 
tivo, che non sarebbe possibile ove non s’interrompesse metodologi- 
camente la relazione stessa, ed epochizzando la società nel suo es- 
sere fattuale per costituirne o ricostituirne il senso e il valore. Senza 
il momento critico-problematico della solitudine, la relazione so- 
ciale, decadendo nell’abbandono al puro e semplice istinto gregale, 
dà luogo ad atteggiamenti del tutto passivi e irresponsabili rispetto 
alla forza e al corso degli eventi, dai quali si finisce con l’essere tra- 
volti e ciecamente trascinati come fuscelli da torrente in piena. Le 
società a struttura dittatoriale sono a un tempo causa ed effetto, 
tra l’altro, della carenza di una vocazione per la solitudine. All’in- 
contro, l’esplosioni rivoluzionarie, che sommuovono un dato ordine 
stabilito e portano alla instaurazione di un nuovo ethos, prorompono, 
almeno inizialmente, da una presa di coscienza personale e respon- 
sabile di spiriti solitari. Si vede da ciò come la solitudine possa rap- 
presentare una garanzia di libertà della persona contro le involuzioni 
sostanzialistiche delle istituzioni sociali, religiose e politiche, allor- 
ché, per il processo entropico e sclerotico comune a tutte le forme 
della civiltà umana, da progetti e modelli operativi di comportamento 
sociale, condizionati dai bisogni di definizione e qualificazione so- 
ciale degli individui, degenerano in entità per sé stanti, insensibili 
o indifferenti ai cambiamenti situazionali e, sovraordinandosi a 
quegli individui, che dovrebbero strumentalmente servire, li ridu- 
cono contraddittoriamente a proprie funzioni. Quando ciò avvenga, 
le istituzioni, anzi che rendere possibile la comunicazione nei suoi 
valori collettivi, la bloccano non solo all’esterno col contrapporsi 
in modo rigido e fanatico le une alle altre (lotte di religione, guerre 
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ideologiche, conflitti di Stati imperialistici o nazionalistici, ecc.), 
ma anche all’interno con la organizzazione ferreamente gerarchica 
e burocratica, che separa i vari gradi del gruppo dominante e dei 
gruppi subalterni e, formalizzandola al massimo, impedisce la comu- 
nicazione nelle sue forme dirette, spontanee e tali da fare di ciascun 
uomo un fine per l’altro uomo. Si cade allora nel feticismo istituzio- 
nale, coincidente, da un lato, con la perdita della intenzionalità etica 
da parte della organizzazione politica (in senso lato) e, dall’altro, 
con l’assolutizzazione della istituzione elevata da mezzo a fine in sé. 


x 


E il tipico patto col diavolo del politico, descritto da Max Weber. 


Il rapporto tra il fine, — la realizzazione unitaria della persona nella 
relazione umana —, e il mezzo, — la organizzazione pragmatica 
delle istituzioni —, rimane alterato e capovolto. In questo caso, 


la solitudine, come rifiuto del lasciarsi assorbire e meccanizzare nel- 
l'ingranaggio della istituzione, rappresenta la ripresa di se stessa da 
parte della persona concreta e la reazione contro quella stanchezz 
consistente nel rinunciare alle proprie e intrasferibili responsabilità 
di fronte alla storia e additata già da Husserl, in una delle pagine 
più drammatiche della Cris, come il pericolo maggiore, il pericolo 
mortale incombente sulla civiltà. 

Un’azione positiva, infine, la solitudine esercita anche nei riguardi 
della degenerazione impersonalistica della comunicazione. Heidegger, 
al paragrafo 35 di Essere e Tempo, ha descritto assai efficacemente 
questa degenerazione nella chiacchiera, che è il parlare e lo scrivere 
secondo il già detto o il gia letto, senza mettersi alla ricerca del fonda- 
mento di validità di tale già detto o tale già letto. La chiacchiera 
è la sfera del Sz anonimo, nella quale si accetta tutto per il solo fatto 
che altri lo hanno già accettato e ne fanno uso. Il proprio della chiac- 
chiera consiste nell’inibire tanto la presa di posizione originale nel 
comunicare quanto la corrispondenza diretta e autenticamente 2#- 
terpersonale, da tu a tu: la spontaneità e la sincerità della espressione 
dei comunicanti vengono, infatti, coperte o soffocate e distrutte dal- 
la uniformità impersonale del sz è detto o del si è letto, dietro i quali 
si smorzano il coraggio e la responsabilità delle opinioni individuali, 
del pensare in prima persona, criticamente. Ma, per questa via, si 
arriva pure a trovare e dichiarare inutile la comunicazione. Ove 
tutti si esprimano, parlando o scrivendo, allo stesso modo nell’ano- 
nimia di un linguaggio standardizzato, non c’è più ragione di comu- 
nicare. Quando, invero, non si abbiano pregiudizi mentalistici e si 
riconosca che il pensiero s’identifica col comportamento segnico (dal 
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linguaggio gestuale a quello figurativo, dalla parola detta a quella 
scritta, ecc.), si dovrà pure ammettere che la uniformità del linguag- 
gio non può significare che identità del modo di pensare ed essere: 
posta la identità dei termini comunicanti, abbiam visto, la comuni- 
cazione diventa impossibile. Se l’io e il tu nulla possano chiedersi 
e darsi che già non posseggano, viene a mancare la fondamentale 
situazione erotica che è il fondamento del comunicare. Anche da que- 
sto lato, la solitudine è una forma di lotta contro quell’altra incarna- 
zione del sostanzialismo, che è il conformismo della opinione pubblica 
subita e non vagliata, che s'impone massiccia, opaca e indifferen- 
ziata come appunto l’essere della metafisica sostanzialistica. Alla luce 
di questo rapporto tra il conformismo del S? e la solitudine può, 
forse, essere reinterpretata la dialettica sartriana dell’# sé, — l’es- 
sere indeterminato, denso e anonimo —, e del per sé, — l’esserci 
come coscienza, libertà epochizzante, quindi possibilità di solitudine. 

Concludendo questa breve analisi, diciamo che la costituzione di 
una comunicazione autentica (e di una comunità autentica) è condi- 
zionata dalla possibilità della solitudine quale presa di coscienza per- 
sonale e responsabile, da parte der termini della comunicazione (e della 
comunità), di fronte alla comunicazione stessa (e alla comunità e re- 
lative istituzioni). In altre parole, la comunicazione è l'orizzonte della 
solitudine come principio e vita della responsabilità personale e la re- 
sponsabilita, a sua volta, è la esigenza della unità e coerenza personali 
nell'attività relazionale della libertà. La solitudine, in questo senso, 
adempie allo stesso compito che, a es., viene assegnato dalla moderna 
teoria del linguaggio, — da De Saussure in poi —, alla parola (crea- 
tivo-individuale) rispetto alla lingua (collettivo-istituzionale) 0, se- 
condo le tendenze più recenti, al silenzio come riduzione a zero me- 
todologica del linguaggio in vista di una sua fondazione più critica 
e concreta (cfr. J. Claude Piguet, De l’esthétique à la métaphysique, 
La Haye, 1959, p. 51). La solitudine funge quale emergenza, che rie- 
labora e rinnova il patrimonio già fissato del materiale informativo 
il cui logorio d’uso rende impossibili, a un certo punto, la comuni- 
cazione e, ancor più, la comprensione. Grazie alla teoria della en- 
tropia della comunicazione, noi siamo in grado di capire perché non 
comprendiamo certe situazioni culturali 0, genericamente, umano- 
sociali distanti da noi nel tempo e nello spazio; perché, a es., uno 
spirito moderno non riesca più a penetrare adeguatamente il senso 
dell'antica poesia epica o un occidentale non sempre afferri il si- 
gnificato di certe manifestazioni della civiltà orientale e viceversa 
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(di qui il tentativo di formalizzare la comunicazione mondiale se- 
condo i simboli convenzionati del linguaggio scientifico in senso stret- 
to, benché ciò riproduca le difficoltà russelliane e neopositivistiche 
del linguaggio perfetto e sollevi, inoltre, il problema della validità 
di una soluzione unilateralmente scientistica della comunicazione 
umana nella sua complessità). 

La positività della solitudine si trova fortemente riflessa nel solip- 
sismo metodologico della fenomenologia husserliana, tanto nelle Me- 
ditazioni Cartesiane («Io debbo esporre lesser proprio come tale, 
per poter capire che entro l’esser proprio capita anche il senso on- 
tico del non-proprio, anzi come qualcosa di appresentato per analo- 
gia. L’apparenza di solipsismo si è dileguata, sebbene continui ad 
aver valore fondamentale il principio che tutto ciò che è per me, 
può attingere il suo senso ontico esclusivamente da me stesso, ossia 
dalla mia sfera di coscienza », pp. 202-203), quanto nella Crisî, ove, 
al paragrafo 53, viene affrontato il paradosso della soggettività 
umana: essere soggetto per 11 mondo e contemporaneamente oggetto 
nel mondo. Lo scioglimento del paradosso sta nel rilevamento della 
possibilità trascendentale dell’io, che, pur gettato nel mondo, — og- 
getto tra gli oggetti —, ha nondimeno la possibilità di non alienarsi 
definitivamente ma di riprendersi con la riflessione e di ridursi alla 
propria solitudine egologica, che è il punto di partenza per la co- 
stituzione di senso della mondanità, alla quale tuttavia, pur nella 
epochè riflessiva, egli non cessa di appartenere e nella quale, in virtù 
della costituzione, si ritrova consapevolmente, responsabilmente e 
membro di una comunità, che diventa autentica per lui, in quanto 
non gli è estrinsecamente e feticisticamente imposta né è da lui pas- 
sivamente subita. Il mondo sociale si radica nella evidenza della 
coscienza personale ed affiora nella solitudine di questa coscienza 
dal mondo pre-individuale della vita, dalla comunità originaria, che 
è implicita nell’individuo e le cui espressioni sono la relazione na- 
turale, la società umana, la comunicazione e le diverse forme storiche 
della civiltà e della cultura. Dal che si vede che l’aporetica della co- 
municazione, sviluppata, mette capo alla scoperta della solitudine 
come critica e problematica della comunicazione e sbocca in una sorta 
di elogio della solitudine, che è a un tempo il residuo negativo e il 
principio metodico positivo della comunicazione, al limite tra 
la sua possibilità e la sua non possibilità. 
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RARI E INEDITI EGIDIANI 


I Capitula Fidei inviati da Bonifacio VIII a Pechino 


Alle continue sollecitazioni che ci pervengono di pubblicare la seconda 
edizione del nostro primo saggio su Le opere di Egidio Romano (Firenze, 
Olschki, 1936), dobbiamo purtroppo rispondere che essa dovrà subire 
un ritardo di durata non prevedibile data la mole del lavoro ancora da 
compiere direttamente sulle fonti manoscritte. Frattanto, e in attesa che 
possano verificarsi più favorevoli contingenze che ci permettano di avva- 
lerci di qualche aiuto qualificato, continueremo a rendere noti sulla stampa 
periodica — come abbiamo fatto per il passato — alcune delle ricerche 
portate a termine più recentemente sul famoso scrittore agostiniano, fe- 
condissimo filosofo e teologo dai molteplici interessi, l’uomo più in vista, 
dopo S. Tommaso, del sec. XIII, e il cui pensiero già preannuncia, in vari 
modi, la nuova Scolastica del sec. XIV. 

In questa breve comunicazione daremo alcune notizie sugli inediti 
di frate Egidio conservati nella Biblioteca Governativa di Cremona, co- 
nosciuta per la sua importante raccolta di manoscritti medievali ad essa 
pervenuti da ricchi fondi una volta custoditi nelle biblioteche dei conventi 
cittadini soppressi. E con l'occasione non trascureremo di segnalare lo 


stato di altre opere egidiane già edite e che si trovano negli stessi volumi 
degli inediti. 


Com'è noto esiste già un catalogo a stampa dei manoscritti della Go- 
vernativa che ha messo in rilievo tutta la ricchezza della collezione cre- 
monese. Da questa nostra ricerca non c’è quindi da aspettarsi delle sco- 
perte vere e proprie ma una individuazione più dettagliata del conte- 
nuto dei manoscritti presi in esame, che ci permetterà di fugare molti 
dubbi sulla loro consistenza valore e autenticità, e restituire alle opere 
i loro titoli originari che si erano smarriti e corrotti attraverso le fantasie 
e leggerezze di molti bibliografi. Tutto questo lavoro complementare al 
catalogo degli Znventari 1) è stato compiuto in vista d’invogliare qualche 


1) Il catalogo fa parte della collezione degli Inventari dei mss. delle biblioteche d’Italia 
v. LXX (a cura di V. Dainotti), Firenze, Olschki, 1039. Per ulteriori informazioni sui 
singoli mss. presi da noi in esame cf. il nostro art. Di alcune opere inedite e dubbie di 
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studioso e specialista in questo genere di fatiche, a preparare un’edizione 
critica degli inediti di frate Egidio. 

I mss. egidiani che formano l’oggetto della presente notizia sono con- 
tenuti in tre volumi miscellanei che portano i numeri 84, 85 e 122 della loro 
più recente collocazione. 


TRITACODF84 0 ur 2427). 


È questo un cod. membr. del sec. XIV, mm. 170 x 260, proveniente 
dal Convento di S. Agostino. Il volume contiene tutti scritti di sicura 
autenticità egidiana (cf. Inventari, pp. 62 e 63) e si chiude con i Tres ser- 
mones che c’interessano. Questa copia mss. è spesso scorretta e diventa 
di difficile lettura. 

Il titolo che si trova nei detti Inventari in Sermones de concupiscentia, 
de avaritia et de superbia risponde al contenuto meno di quello fornitoci 
da un tardo rubricatore (fol. lv) in Tractatus de tribus que sunt in mundo... 
scilicet superbia, avaricia et gula. Il titolo da noi scelto, per ovvie ragioni 
di maggiore autenticità, è invece quello che si trova nella dedica con la 
quale Egidio Romano accompagna l’invio dei suoi sermoni al vescovo di 
Dilis, e che meglio risponde alla formula della prima lettera canonica. 

Questi tre sermoni costituiscono infatti un commento alle parole di 
S. Giovanni Evangelista: 


«Non vogliate amare il mondo, né le cose che sono nel mondo. Se uno 
ama il mondo, la carità del Padre non è in lui; poiché tutto quello che è nel 
mondo è concupiscenza della carne, concupiscenza degli occhi e superbia 
della vita; le quali cose non vengono dal Padre, ma dal mondo. E il mondo 
passa, e la sua concupiscenza (con lui): invece chi fa la volontà di Dio, dura 
in eterno » (Ep. I, 2, 15-17). 

Così, con la presente catalogazione, viene chiarito il dubbio che rima- 
neva circa l’esistenza dello scritto egidiano di una Exposiho super illud 
canonicae Iohannis: ‘ Omne quod est in mundo’ di cui al n. go del nostro 
lavoro su Le opere di E. R. (pp. 154-155), che d’ora in avanti dovrà essere 
identificata con i tre sermoni. 

Questi, possiamo anche aggiungere, non appartengono dunque alle 
tante ‘lecturae’, scolastiche della Bibbia del periodo del baccellîerato 
di E. R. Si tratta di schemi o riassunti di prediche tenute in chiesa quando 
egli era già arcivescovo di Bourges, come si può dedurre dalla dedica 
Eccone la catalogazione. 


E. R. in «Recherches de théologie anc. et médiévale», t. VII, avr. 1935 e Le opere 
su citate. Per notizie sulla storia della biblioteca cremonese, cf. i suddetti Inventarî 
a pp. X-XVIII, e V. Carini Dainotti, La Biblioteca governativa nella storia della culiura 
cremonese (R. Dep. di stor. patria per la Lombardia, sez. Cremona. Bibl. storica cremo- 
nese, v. XII, Collana stor. v. 10). Cremona, Dep. di stor. patria, 1946. 
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TRES SERMONES DE TRIBUS QUAE SUNT IN MUNDO 
(foll. 176rb-190vb) 


[Prohemium], fol. 176rb: Incipit tractatus continens tres sermones 
de tribus que sunt in mundo editus a fratre egidio bituricensi archiepi- 
scopo ordinis fratrum heremitarum sancti augustini. [Epist. nunc.]: « Re- 
verendo patri domino dilnioniensi frater egidius bituricensis archiepiscopus 
etc. salutem. Subit animum domine dilnioniensi vobis tres sermones mit- 
tere de tribus que sunt in mundo. Nam omne quod est in mundo ut di- 
cit Johannes in prima canonica secundo capitulo est totum ‘ concupiscen- 
cia carnis et corruptio oculorum et superbia vite ’. 

[r. De superbia), fol. 176rb: Inicium omnis peccati est superbia, 
et qui tenet illam adimplebitur maledicionibus secundum tholomeum 
ut recitatur in principio almagesti... fol. 18Irb: Sic etiam e con- 
trario humilitas est inicium omnis boni. Et qui tenet illam benedicioni- 
bus imbuentur. Ad has autem benediciones perducat nos ihesus cristus 
qui cum patre et spiritu sancto est unus deus benedictus in secula secu- 
lorum amen. 

[2. De cupiditate seu avaritia], fol. 181rb: Radix omnium malorum est 
cupiditas quam quidam appetentes erraverunt a fide et inseruerunt 
se doloribus multis... fol. 186ra: ... istud ergo est tantum vicium quod est 
tantum malum causaliter quia est radix omnium malorum detestabile 
formaliter quia avariciam appetentes erraverunt a fide est tam affectuo- 
sum et tam dolorosum penaliter quia sic se habentes inseruerunt se dolo- 
ribus multis; hoc vicium concedat nobis deus vitare et detestari; quod vi- 
cium vitantes necnon et alia vicia fugientes sequamur viam rectam quam 
sequentes fruamur eternam felicitatem ad quam nos perducat dominus 
ihesus cristus qui cum patre et spiritu sancto est unus deus benedictus 
in secula seculorum amen. 

[3. De gula], fol. 186ra: Quorum finis intentionalis quorum deus vi- 
detur esse et gloria in consumatione ipsorum qui terrena sapiunt... fol. 
190vb: ... utpossimus hoc vicium detestari, quod nobis concedat dominus 
ihesus cristu qui cum patre et filio [sic] et spiritu sancto est unus deus 
benedictus in secula seculorum. 


3. IL COD. 85 [48.3.10-3688]. 


Dalla legatura in cuoio rosso scuro sappiamo che questo codice proviene 
dal convento di S. Agostino in Cremona. Sul dorso sta scritto: Aegidiu 
De fide christ. Di sicura attribuzione egidiana è soltanto la seconda parte 
del volume che contiene trenta Capitula fidei (fol. 62a-76b), cui si riferi- 
sce evidentemente la dicitura che si legge sul dorso, mentre la prima parte 
(fol. 1a-55b) abbraccia uno scritto anonimo De interrogationibus fiendis 
in confessione, in numero di 194. 

Il codice è perg. del sec. XIV, mm. 245 per 170, scritto in corsivo con 
note a margine. In rosso i titoli dei trenta Capitula come pure l’esplicit. 


di 
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CAPITULA FIDEI CHRISTIANAE 
(foll. 62r-76v) 


Inc. (del titolo del cap. 1): De summa trinitate quomodo sunt tres 
persone in una substantia... (del testo): De trinitate dei hoc tenendum 
est quod in una substantia sunt tres persone... E x pl. (fol. 76a):... qui 
natus est nobis et filius datus est nobis. Expliciunt Capitula fidei cristiane 
edita a sapientissimo viro fratre Egidio ordinis heremitarum sancti Au- 
gustini in romana curia de mandato domini Bonifaciii pape 8. transmissa 
ab eodem domino papa ad Tartarum (fol. 76b) Maiorem volentem Cri- 
stianam colere fidem. 

Segue in questo ultimo fol. 76b, l’elenco dei trenta capitoli, che trascri- 
viamo per intero: 


«Incipit Rubrica super Capitulis fidei cristiane editis a fratre Egidio 
in curia Romana, ordinis heremitarum eximii doctoris sancti Augustini 
de mandato domini Bonifacii pape octavi etc. Et primo: 


I. De summa trinitate quomodo sunt tres persone in una substancia 

2. De creacione omnium rerum in principio mundi 

De novem ordinibus Angelorum 

De situacione huius mundi 

De generacione et productione istarum rerum inferiorum 

De cursu mundi per etates 

De etatibus hominum que decurrunt per sex etates 

De septem vicijs capitalibus seu mortalibus 

De septem donis spiritus sancti 

De septem beatitudinis in Evangelio 

II. De septem peticionibus oracionis dominice 

12. De sex operibus misericordie 

13. De decem preceptis legis 

14. De quatuor consiliis perfectorum 

15. De duodecim articulis fidei et de Apostolis qui ipsos composuerunt 

16. De septem sacramentis ecclesie 

17. De elemosinis, oracionibus et suffragiis 

18. De passione et morle dhristi 

19. De antichristo ribaldo 

20. De signis que erunt ante diem iudicii 

21. De die iudicii 

22. De inferno 

23. De penis inferni 

24. De gloria paradisi 

25. De infinitis gaudiis et precipue duodecim qui erunt in beatis 

26. De divinis officiis 

27. De tempore septuagesime 

28. De officio lamentacionum 

29. De indumentis sacerdotalibus et aliis que fiunt in celebracione misse 
et de eorum significacione 
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30. De celebracione misse et quod sacerdos debet tantum semel celebrare 
in die nisi occurrerit necessitas. 


Di questo piccolo trattato egidiano daremo qualche notizia di più 
degli scritti segnalati nella presente ricerca, perché di grande importanza 
storica. Oltre la copia sopradescritta di Cremona, esistono le seguenti 
altre copie manoscritte: 


Roma. Biblioteca Angelica, cod. 1206, fol. 1r-24r membr. mm. 208 x 155, 
sec. XIV 

Roma. Biblioteca Nazionale. Fondo V. E., cod. 495 fol. 129r-139r, cart. 
sec. XV 1) 

Firenze. Biblioteca Riccardiana, cod. 1282?) [p. III.13] mm. 295 X 220, 
cart. sec. XIV; cod. 1651 [N. IV.27], membr. fol. 33r-50r, con 
attribuzione ad Egidio di mano recente 

Firenze. Bibl. Mediceo-Laurenziana, cod. Gadd. XCII 3) mm. 270 X 220, 

foll. 7or-83r (numerazione recente) cart. sec. XIV. In lingua 
italiana e in soli 20 capitoli. 
Questa copia in traduzione italiana porta linc. Delli angeli e 
dello ordine delli angeli. Delli angeli è da sapere..., e l'ex pl. 
Qui sono compiuti li capitoli della fede cristiana composti dal 
savissimo frate Egidio di consentimento e commandamento 
del santissimo padre e signore messer bonifatio papa VIII, li 
quali mando al tartaro maggiore lo quale [voleva] tenere la 
fede cristiana. 


Bologna. Biblioteca Universitaria, cod. 241 (157), c. 54-59 4). È 
anch'esso in lingua italiana. 

Egidio Romano, solenne filosofo e teologo, ha più volte richiamato 
l’attenzione degli storici della nostra lingua. Nato circa nel 1245 e morto 
nel 1316 quando Dante stava terminando la sua grande opera, frate Egi- 
dio era già su tutte le bocche dei nuovi popoli che si andavano formando, 
per la traduzione in tutte le lingue del suo De regimine principum. Nel 
nostro volgare quest'opera famosa fu tradotta nel 1288 (Dante la cita nel 
Convivio IV, 24, linea g nella ediz. di Moore), subito dopo la traduzione 
francese di Henri de Gauchi. Scritta direttamente in italiano è forse il 


1) Non elencato nei miei Codici Egidiani romani, in « Riv. di filos. neo-scolastica », fasc. 
3 e 4 del 1930 e 4 e 5 del 1931. Segnalatomi dal ch.mo prof. Carmelo Ottaviano. 

2) Cf. S. Morpurgo, I manoscritti della Biblioteca Riccardiana... Manoscritti italiani. 
Roma, 1900, p. 343. 

3) Cf. Bibliothecae Leopoldinae, sive, Supplementum ad Catalogum... t. 2. Florentiae, 
1792, col. 87. Alla col. gr questa nota: « Memorantur a Fabricio Bibl. Med. et infirmae lati- 
nitatis, t. I, p. 20, et extant etiam in Bibliotheca Riccardiana ut constat ex catalogo p. 7». 
Questa copia proviene dalla Bibl. Naz. di Firenze nei cui vecchi cataloghi compare ancora sot- 
to la segnatura: classe 21, cod. 82. 

4) Ne dava notizia sotto la vecchia segnatura (Cod. 157) A. Perini, Bibliographica Augu- 
stiniana cum notis biographicis. Scriptores ital., v. 1, Firenze, [s. a.] sotto Columna fr. A egi- 
dius, p. 251, n. 74. Negli Inventari dei manoscritti italiani, v. 17 essa compare anonima e solo 
seguendo la traccia del Perini c’è stato possibile rintracciarla. Ma non c’è stato possibile esa- 
minarla de visu in tempo per poterla descrivere come abbiamo fatto per le altre copie. 
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suo Commento alla canzone ‘Donna mi priega...’ di Guido Cavalcanti. 
Ultima, forse, viene la traduzione dei Capitula fidei, di cui possediamo 
le suddette copie ancora manoscritte di Firenze e di Bologna. 

Dell’originale latino e della traduzione italiana stiamo preparando la 
edizione critica. 

Sia pure a parte dalle copie manoscritte, ma in realtà avente valore di 
manoscritto, citiamo l’unica copia stampata rimasta dopo la distruzione 
dell’altra ch’era conservata alla Biblioteca Ambrosiana ! ): 


Vicenza. Biblioteca Bertoliana, Segnatura di miscellanea CC. 3.1.6.23. 
Eccone il titolo del frontespizio: 


Capitula fidei Christianas Aegidii Columnae Romani. Ord. E rem. S. Au- 
gust. archiepiscopi Bituricensis S. R. E. Cardinalis, Theologorum facile Prin- 
cipis. Quae Bonifacius papa octavus misit ad Tartarum, Christi tunc sanctis- 
simam legem complecti volentem. A R. D. Leonardo Cernotio veneto cano- 
nico S. Salvatoris em2ndata, illustrata et aucta. Venstiis, apud Petrum Ma- 
riam Bertanum et fratres, 1953. 


Il primo editore dei Capitula, il canonico veneziano di San Salvador, 
Leonardo Cernozio (Cernoti, Cernotti), è un nome conosciuto ?). Allo stesso. 
cardinal Montelpari aveva già dedicato l’anno avanti, com’egli stesso 
c’informa nella lettera di dedica che precede questa edizione dei Capitula, 
il suo volgarizzamento del Trattato dell’amore et concordia fraterna di A 
M. Bragadin. In questa lettera il Cernozio ci dà alcune notizie sulla sua 
edizione, che vale la pena di trascrivere: « Institutum, ut retineam, Aegi- 
dij libellum typis, antea non impressum, emitto, ac patrocinio tuo commit- 
to. Hunc manuscriptum inventum, Christophorus Giancarlus, idem tuus, 
et idem noster suasit, ut emendarem, qui labor est difficillimus, laus 
vera exigua, suscepi tamen, correxi, illustravi, auxi ». Il Cernozio ci fa 
dunque sapere d’aver eseguita questa sua pubblicazione sulla base di un 
solo manoscritto, e dopo averlo emendato e averci fatto aggiunte. Il ma- 
noscritto utilizzato dal Cernozio era infatti di poco valore ed inoltre in- 
completo. 


Oltre la dedica, nelle tre pagine preliminari, c'è un Capitulorum In- 


1) L’esemplare già esistente nell’Ambrosiana e che portava la segnatura di miscellanea 
S. B. Y. VIII, 2, «è andato bruciato nei bombardamenti bellici del 1943 con parecchie edizioni 
dello stesso Egidio » (lettera del 9.IX.1960 del Prefetto della Biblioteca). Ringraziamo la si- 
gnorina Pinto del Centro Naz. Informazioni bibliografiche (presso la Bibl. Naz. di Roma) 
per averci reso possibile di trascrivere l'esemplare di Vicenza, e il ch.mo Dott. E. Ferrari della 
Marciana che compì per noi la stessa ricerca dello stampato e ci fornì le notizie che utiliz- 
ziamo sul primo editore dei Capitula, L. Cernozio. 

2) Cf. per la sua biografia e per le sue opere la Bibliografia veneziana, e Iscrizioni vene- 
ziane del Cicozna e l’archivio di S. Salvador nella Biblioteca Marciana di Venezia. «Ma 
il suo palcoscenico » ci scrive il Ferrari «sembra ridursi al breve tratto tra Venezia e Padova 
e Treviso; e i torchi di cui si avvale, giusto in 1593 e anni vicini, non sono altro che vene- 
ziani o trevigiani: sia ch’egli stampi la propria orazione latina De optimo principe, qui pos- 
seduta, e certo non priva di reminiscenze o influenze egidiane); sia che pubblichi due volte 
un suo Epithalamium Virginis et Tosephi, o che volgarizzi il Trattato dell’amore di M. A. 
Bragadin (1592). E un sonetto in lode del Cernozio, scritto da un Lauro Baldi, è anteposto 
ad una sua traduzione d’Aristea (Treviso, 1953). Abbiamo di lui» nella Marciana « anche 
un manoscritto già dello Svajer, n. CDLXXV...». 
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dex, una Errata, ita correxeris, e un Index rerum memorabilium. Il testo 
egidiano corredato di note a margine indicative del contenuto e delle 
fonti, abbraccia i fol. 1r-15v. S’interrompe al cap. 24, che s'intitola: De 
petitionibus Orationis Dominicae. 

Le copie manoscritte sono unanimi nell’informarci che i Capitula 
furon compilati da frate Egidio quand’era arcivescovo di Bourges e su 
commissione di Bonifacio VIII. Alcune di esse, anzi, precisano che ciò 
avvenne durante un periodo in cui l'Autore era stato chiamato in Italia 
a disposizione della Curia romana. Amicissimo del Caetani da alcuni an- 
ni, appena questi salì sul trono pontificio col nome di Bonifacio VIII no- 
minò Egidio arcivescovo e lo volle vicino a sé per avvalersi dei suoi consigli 
e della sua opera. Ricordiamo che ci troviamo in quel periodo burrascoso 
della storia della S. Sede contrassegnato dall’offensiva senza esclusione 
di colpi che, contro di essa, fu scagliata da Filippo il Bello, re di Francia, 
di cui frate Egidio era stato precettore e per il quale egli aveva scritto il 
famoso De regimine principum, e contro il quale compilerà, a difesa delle 
prerogative tradizionali del papato, la non meno famosa opera De eccle- 
stastica potestate. Diamo in proposito alcuni dati. 

Che frate Egidio abbia composti i Capitula durante un suo soggiorno 
in Italia è irrefragabilmente confermato da quando egli stesso scrive in 
questa sua operetta alla fine del c. 19 (della edizione del Cernozio), quando 
parla della velocità del pensiero: « Unde, stando hc vadit [cogitatio] ad 
flumen, et videre tibi videtur flumen Arnum et Pontem Veterem, et locum 
fratrum Eremitarum, et omnia quae hactenus conspexisti ». 

Bonifacio VIII venne eletto papa il 24 dicembre del 1294 e incoronato 
il 23 gennaio del 1295. La lettera di nomina di Egidio ad arcivescovo 
di Bourges porta la data del 25 aprile 12951). Allora egli si trovava in 
Italia 2). Da Anagni, con lettera del 4 luglio 1296, Bonifacio VIII conferi- 
sce all’arciv. di Bourges la licenza di assegnare delle prebende *). Eviden- 
temente a questa data Egidio era stato già chiamato presso la Santa Sede 
in quanto tali concessioni riguardavano le necessità della sua sede arci- 
vescovile vacante. 

Da Anagni, con lettera dell’11 luglio 1206 il papa dà facoltà ad Egidio 
«quamdiu apud sedem Apostolicam morabitur » di nominare «unum vel 
plures » vicarî per la sua diocesi 4). Come ci fanno sapere altre lettere ponti- 
ficie 5), il soggiorno di Egidio in Italia si prolunga fino al 1 agosto del 1299 
data che porta una lettera di Bonifacio in cui si annuncia il ritorno avve- 
nuto su sua richiesta alla sua sede arcivescovile: « Cum autem nunc, sicut 
proposuit in praesentia domini pape constitutus, post moram quam apud 
dictam Sedem de mandato Apostolico quamdiu contraxit, ad ecclesiam suam 
reverti cupiat, indulgetur ei... » 8 ecc. 


1) Les regestes de Boniface VIII, 70. 

2?) Les regestes, 1138 (Arch. Vat. op. 253, fol. 62). 

3) Cf. G. Bruni, Una inedita « Qnaestio De natura universalis » Napoli, Morano, 1935, 
p. 36 e 37. 

4) Les regestes, 1139. 
5) Les regestes, 1798, 1863, 1864, 1893. 
6) Les regestes, 3162. 
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Dai dati che abbiamo riferiti si deduce che la data di compilazione 
dell’operetta egidiana si può sicuramente circoscrivere tra il luglio del 1296 
e il luglio del 1299. Noi siamo propensi a scegliere una data più vicina al 
1296 che al 1299 per alcune riflessioni che ci suggerisce la dedica che ne 
fu fatta al ‘ Tartaro Maggiore ’. 1) 

Per illustrare la importanza storica che assumono i Capitula destinati 
all'imperatore dei Mongoli (o Tartari, forse dal nome di una loro tribù), 
noi non abbiamo davvero la pretesa di tracciare sia pure per sommi capi, 
le vicende di questo popolo conquistatore e vero flagellum Dei. La storia 
dei Mongoli che «... knows no geographical boundaries » al dire degli sto- 
rici di Cambridge, è, com’è noto, in gran parte avvolta nella leggenda. 
Non possiamo, tuttavia dispensarci in questa occasione dal ricordare al- 
cuni dati. 

Il fondatore dell'impero mongolico, Genghiz-Khan, moriva nel 1277. 
Gli successe sul trono il figlio Ogòdai che portò le sue spedizioni militari 
fino in Polonia e nella Slesia e, attraverso i Carpazi, fin sulle rive 
dell'Adriatico (a. 1241). Ma da qui le sue truppe si ritirarono volontaria- 
mente avendo appreso la morte del loro sovrano. 

Sembra che dopo l’apparizione delle truppe mongole sulle rive del- 
l'Adriatico che aveva spaventata tutta l’Europa, la Chiesa Cattolica, 
invece di continuare a predicare le crociate contro di esse, incominciasse 
ad occuparsi in modo diverso di quella che ormai era divenuta la forza 
politica e militare più grande del mondo, tanto più che i Mongoli, in fatto 
di religione, erano da tutti celebrati per la loro tolleranza. Infatti, trovia- 
mo un delegato d’Innocenzo IV, il francescano Giovanni di Pian di Car- 
pine, tra gli inviati stranieri alla cerimonia dell’incoronazione di Gügük, 
succeduto ad Ogédai, avvenuta a Qaragorum il 24 agosto del 1246. Sap- 
piamo poi che alla corte di Mongka soggiornava nel 1254 il francescano 
Guglielmo di Rubruck in qualità d’inviato di Luigi IX re di Francia. 
L’impero mongolico diventava cinese con Qubilai-Khan che nel 1272 adot- 
tava per la sua dinastia il nome cinese di Yiian. Nel 1279 Kubilai aveva 
terminato di conquistare l’intero territorio della Cina. L'imperatore in- 
trodusse in questo paese la carta moneta ed aprì a Pechino una università. 
Abbracciò il buddismo, e introdusse in Cina il culto degli antenati. Il 
nome di ‘ Lama’ fu dato da Kubilai ai preti buddisti. Grande mecenate 
delle lettere, assimilò ben presto la civiltà cinese, tanto da poter dire che 
con lui ci troviamo di fronte più che a un Khan mongolo, ad un imperatore 
cinese. 

Sotto il regno di Kubilai, che morì nel febbraio del 1294 dopo 35 anni 
di regno, la potenza mongola toccò il suo apogeo. In questo stesso anno 
successe a Kubilai, Tämür Olgiäitü che regnò fino al 1307. 

Il primo arcivescovo cattolico di Pechino fu il francescano Giovanni 
da Montecorvino che, a quanto pare, giunse in questa città, nel 1294. 


x 


Se questa data dell’arrivo di frate Giovanni a Pechino è esatta (il che non 


1) C’é da supporre che alcuni biografi che attribuiscono ad Egidio una Introductio, 
sive, Isagoge fidei ad Regem Avmeniae abbiano voluto indicare gli stessi Capitula. Questi, 
ad ogni modo, non sono da confondersi col Tractatus de distintione articulorum fidei 
di sicura autenticità egidiana. 
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si può assolutamente affermare e allo stato attuale delle ricerche è una pu- 
ra congettura) bisognerebbe dire ch’egli non può aver portato a Pechino 
i Capitula di Egidio Romano. 

In tal caso sarebbero stati consegnati al successore di Kubilai, a Tämür 
Olgiäitü, al principio del suo regno). 


3: IL COD. 122 (6539-2497! 


E un grosso volume miscellaneo del sec. XIII e XIV, membr. mm. 
242 X 325, su due colonne con legatura in cuoio rosso bruno, proveniente 
dal Convento di S. Agostino. Il posto delle iniziali è sempre vuoto. Sul 
dorso la dicitura: Aegidius in Lucam. Note marginali. Nella guardia po- 
steriore si legge la seguente scritta: « Ista est lectura in canticis et expo- 
sitio super prologis biblie per magistrum egidium ordinis sancti augustini 
fratrum heremitarum ». In realtà il volume contiene quattro scritti egi- 
diani disposti nell’ordine seguente: 

a) Sententiae super Lucam foll. 1a-121a (inedite); 

b) Continuationes super libr. Canticorum, foll. 123ra-140ra (edite 
c) Expositio super Prologis Biblicae (foll. 141ra-162vb) (inedito); 
d) In epistolam B. Pauli Apostoli Ad Romanos (foll. 163ra e 17ova) 


. 


Ns 
) 
edito). 


SENTENTIAE SUPER LUCAM 
(fol. rra-r21rra) 


I. (Lc I, 1-4) fol. ra: ‘ Lucas sirus’ etc. (Vide Hieronimus PL, t. 30, 
c. 645). Beatus ieronimus in evangelio luce premittit prohemium in quo 
describit auctorem... 

2. (Lc I, 5 sgg.), fol. 2ra-4vb: ‘ Fuit in diebus herodis ’. Finito prohe- 
mio incipit tractatus qui tanquam fluvius paradisi in quatuor flumina, 
idest, in quatuor partes potest dividi... 

3. (Lc I, 226 sgg.) fol. 3vb-5vb: ‘In mense autem sexto’ etc. hec est 
secunda pars capituli principalis in qua ponit testimonium angelicum in 
annunciacione salvatoris... 

4. (Lc I, 39 sgg.) foll. 5va-8rb: ‘ Exurgens autem maria’ etc., videlicet 
modo declaratur ingressus occultus cristi non ut ad hoc factum ducti 
a testimonio angelico... 

5. (Lc II, 1 sgg.) foll. 6rb-14ra: ‘ Factum est autem in diebus illis ’ 
etc. Hic agitur de ingressu cristi manifesto qui est per nativitatem... 

6. (Lc III, 1 sgg.) foll. 14ra-17va: ‘ Anno quintodecimo’ etc. actum 
est hoc, videlicet, de ingressu salvatoris in mundum... 

7. (Lc. IV, 1 sgg.) foll. 17va-21rb: ‘ Nunc autem plenus spiritu’ etc. 
Hec significatur... et hec est secunda pars ab illo loco... 


1) Sui Mongoli ci siamo informati leggendo A. Dufourcq, Histoire anc. de l'Eglise, v. e 
VI. Paris, Plon, [s. a.]; i voll. I (1924) e VI (1929) The Cambridge medieval history: 
consultando l’opera di Guwayni ‘ Ala al-din ‘Ata Malik, The history of the W orld-conquerors. 
Manchester, 1958 2 voll. e il libro di P. Silvestri, L’Apostolo della Cina (Giovanni da Mon- 
tecorvino). Roma, Centro Naz. propaganda missionaria franc., 1954. 
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8. (Lc V, I sgg.) foll. 21rb-26va: ‘ Factum est cum turbe’ etc. Hec est 
secunda pars principalis... 

9. (Lc VI, 1 sgg.) foll. 26va-32rb: ‘ Factum est autem in sabbato’ 
etc. Hec est secunda pars principalis a V capitulo... 

10. (Lc VII, 1 sgg.) foll. 32rb-37rb: ‘Cum autem omnia implesset ’ 
etc. declaravit in confusione peccatorum... 

II. (Lc VIII, 1 sgg.) foll. 37rb-43rb: ‘Et dactum est deinceps’ etc. 
in precedenti usus clemencia peccatores convertendo... 

12. (Lc IX, 1 sgg.) foll. 43rb-48vb: ‘ Convocatis autem’ etc. Postquam 
superius predicationem utilitatem... 

13. (Lc X, 1 sgg.) foll. 48vb-linea 12-53ra: ‘ Post hec’ etc. Hic initian- 
tur predicatores... 

14. (Lc XI, 1 sgg.) foll. 53ra-58rb: ‘ Et factum est’ etc. Docuit disci- 
pulos de officio predicationis... 

15. (Lc XII, 1 sgg.) foll. 58rb-64va: ‘ Multis autem turbis ’. Secunda 
pars huius libri qui incipit... 

16. (Lc XIII, 1 sgg.) foll. 64va-68rb: ‘ Aderant ’. Informavit capitulo 
precedenti ad vere fidei firmitatem... 

17. (Lc XIV, 1 sgg.) foll. 68rb-71vb: ‘ Et factum est’. Informavit ad 
primam... 

18. (Lc XV, I sgg.) foll. 71vb-75vb: ‘ Erant autem’. Informavit ad 
primum dicendo de periculis... 

19. (Lc XVI, 1 sgg.) foll. 75vb, linea 28-8rra: ‘ Dicebat mutem ’. 
Informavit superius ad mali peccata... 

20. (Lc XVIII, 1 sgg.) foll. 8rra-84va: ‘ Et ait ad discipulos suos’ Et 
primo informavit ad cautelam futuri mali culpe... 

21. (Lc XVIII, 1 sgg.) foll. 84va-8ova linea 7: ‘ Dicebat autem ’. In- 
formavit eos a XIII capitulo ad mali... 

22. (Lc XIX, 1 sgg.) foll. 8gva, linea 7-96ra linea 15: ‘ Ingressus”. 
Hic informavit ad perfectionem... 

23. (Lc XX, 1 sgg.) foll. 96ra-99rb: “Et factum est in una die’. A 
XIIII capitulo usque ad 18m... 

24. (Lc XXI, 1 sgg.) foll. rorrb-r105va linea 22: ‘ respiciens’ gazophy- 
laceo quod appetitores primatos cavendos nominat et dona ferentes in 
domum domini... 

25. (Lc XXII, 1 sgg.) foll. 105va linea 22-112vb linea 16: ‘ Ad pro- 
pinquabat ’. Actum est supra, scilicet, de cristi in mundum ingressu... 

26. (Lc XXIII, 1 sgg.) foll. 112vb-117va: ‘ Et surgens’. Determinata 
circa mortem cristi... 

27. (Lc XXIV, 1 sgg.) foll. 117va-12Ira: “Una autem sabbati’. Egit 
supra primo de salvatoris in mundum ingressu... 


E x pl. foll 12Ira: ...omnia terminanda sunt in dei laude et graciarum 
accione. Expliciunt sententie super Lucam. Deum alpha et omega hoc 
est principium et finis. Ideo omnis accio debet incipere ab oracione et 
terminari in gratiarum accione. Nos ergo de libro finito omni potentia 
deo gracias agimus qui est super omnia benedictus amen. 

E in tutte maiuscole segue la scritta: Expliciunt sententie super Lucam. 
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La seconda opera egidiana contenuta in questo volume manoscritto, 
come abbiamo detto, si trova indicata così: Continuaciones super lbrum 
Canticorum, altrimenti chiamato, a fine esposizione, Sentencia super libro 
Canticorum o Lectura in Canticis, come si legge nella guardia poteriore *). 


EXPOSITIO SUPER PROLOGIS BIBLIAE 
(foll. 141ra-162vb) 


Fol. r4rra [Prohemium]: Partibus expositis textus... Biblie precedit 
obscura prohemia quedam de quibus ignoro... 


I. [Expositio in epistolam S. Hieronimi ad Paulinum presbyterum 
De studio Scripturarum], foll. r4rra-153ra (Vide Hieronimus PL, t. 22, 
ep. LIII, 1). 


Inc.: ‘ Frater Ambrosius’ etc. Ad evidenciam huius epistule quam 
scribit Jeronimus ad paulinum presbiterum... fol. 143va (a margine: 
secundum capitulum): ‘Quid loquar de seculi hominibus’, idest de se- 
cularibus philosophis a seculo cum paulus vas elecionis idest, a domino 
electus... foll. 143vb (a margine: tercium capitulum): ‘Hec non dico 
(Hieronimus, ivi, 3). Hic vitat arroganciam... foll. 144rb (a marg.: quar- 
tum capitulum): ‘Sancta quippe rusticitas’ etc. (Hieronimus, ivi, 4). 
Hic docet defectum huius scientie in quolibet statu esse dampnosum... 
flol. 144vb (a marg.: V capitulum): ‘ Hoc doctus plato nescivit, hoc de- 


1) Rimandiamo al nostro libro su Le opere, nn. 29 e 92 per tutte queste denominazioni. 
Ad ogni modo per la identificazione di questa copia cremonese, confrontiamola con il te- 
sto stampato a Roma nel 1555 presso Blado di cui ricordiamo la divisione corrispondente 
in capitoli e colonne; foll. 123ra: Incipiunt continuaciones super libr. canticorum edite a 
fratre egidio de roma ordinis beati augustini fratrum heremitarum. [Prohemium] foll. 123ra- 
123vb: ‘Sonet vox tua in auribus meis. Vox enim tua dulcis et facies tua decora’. In prin- 
cipio cuiuslibet libri quantum ad presens duo sunt diligenter, notanda... (caput I, 1 e 2) 
foll. 123vb-124va: ‘Osculetur me osculo oris sui’ etc. Intencio principalis huius operis... 
(c. I, 3) foll. 124va-125rb: ‘Trahe me post te’ etc. Postquam sponsa expressit... (c. I, 
4 sgg.) foll. 125rb-127ra: ‘Nigra sum sed formosa’ etc. Postquam posita sunt desideria 
sponse... c. II, 1-7 foll 127ra-127vb: ‘ Ego flos campi’ etc. Postquam...c. II, 8 sgg. foll. 127vb- 
130va: ‘ Vox dilecti mei’ etc. Postquam sponsum... c. IV, 1-9 foll. 130va-131va: ‘Quam 
pulcra es amica mea’ etc. Postquam ostensum est... c. IV, 10 sgg. foll. 131va-132rb: ‘ Quam 
pulcre sunt mamme tue’ etc. Superius ostensum est... c. V, 1 foll. 132va-132vb: ‘ Veniat 
dilectus meus’ etc. Quia sponsa... c. V, 2-8 foll. 132vb-133vb: ‘Ego dormio’ etc. Postquam 
descriptus est status... c. V, 9-16 foll. 133vb-134va: ‘Qualis est dilectus tuus’ etc. In parte 
ista... c. V, 17 foll. 134va-135va: ‘Quo abiit dilectus’ etc. Postquam quesierunt... c. VI, 
1 foll. 135va-136va: ‘ Descendi in ortum meum’ sic etc. Ut dicebatur totus iste liber divi- 
ditur in partes tres... c. VII, 3-10 foll. 136vb-137va: ‘ Duo ubera tua” etc. Postquam nar- 
rata est pulcritudo... c. VII, rr foll 137va-138vb: ‘veni dilecte mi’ etc. Postquam synago- 
ga... c. VIII, 5 foll. 138vb-14ora: ‘Sub arbore malo suscitavi te’ etc. Superius determina- 
batur... E x pl. ...secundum visionem apertam comprehensorum dignetur nobis dare deus 
qui est benedictus in secula seculorum amen. Explicit sentencia super libro canticorum 
dans sensum continuum in eodem ut supra. 
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mostenes eloquentissimus ignoravit ’ (Hieronimus, ivi, 5). Hic ostendit 
quod sapiencia mundana celestia nequit indagare... foll. 145vb (a marg. 
‘VI capitulum): ‘ Hec a me perstricta sunt’ (Hieronimus, ivi 6). Ista est 
conclusio istius partis in qua absolute ostendit difficultas sacre scientie... 
foll. 146vb (a marg.: VII capitulum): ‘Videlicet manifestissima est ge- 
nesis (Hieronimus, ivi, cap. 7), sicut dictum est supra quinta pars princi- 
palis istius epistule in qua ostenditur difficultas sacre scripture et ideo 
non potest intelligi... foll. 151vb a margine: ‘questio de canonicis epistu- 
lis’ e subito appresso: ‘questio de apocalipsi’ Al fol. 153ra, rigo 16:... 
contra tentatores quislibet dat fabule remedium dicens: facile contempnit 
omnia qui se semper cogitat esse moriturum. Sic utrumque et qualiter- 
cumque patet expositio epistule ad paulinum. 


2. [Expositio in Praefationem S. Hieronymi in Pentateuchum ad 
Desiderium), foll. 153ra-155ra (Vide Hieronimus PL t. 28, c. 147 sgg.). 


Inc. fol. 153ra: ‘ Desiderii mei’ etc. Istam epistulam scripsit Jeroni- 
mus desiderio episcopo familiari suo qui eum rogavit ut pentatheucum 
moysi de hebreo transtuleret in latinum nondum enim traslatus erat nisi 
de hebreo in grecum et de greco in latinum, et quia translaciones ille multe 
habebant corrupciones... Expl. ...ut pentatheucum fideliter translavit 
unde dicit quod possimus eodem spiritu quo scripti sunt libri in latinum 
eos trasferre sermonem. Explicit qualiscumque explanacio istius prologi. 
Incipit prologus in libros regum. 


3. Prologus in libros Regum, foll. 155rb-157ra. 


Inc.: ‘ viginti et duas litteras’ etc. Primo enim intendit ostendere... 
Expl. foll. 157ra: Explicit qualiscumque istius prologi expositio galeati (?). 
Incipit primus prologus in librum iob. 


4. Prologus I in libr. Iob. fol. 157ra. 


Inc. ‘Si autem fiscellam iunco texerem’ etc. (Hieronimus PL 20, 
c. 62). Sic ait ysidorus. 

Expl. fol. 157ra: Explicit expositio istius prologi. Incipit secundus 
prologus in librum iob. 


5. Prologus II in librum Iob, foll. 157va-159ra. 


Inc. 157va: ‘ Cogor per singulos ’ etc. (Hieronymus, PL t. 28, c. 1079). 
Iste prologus preponitur illi translacioni qua beatus Jeronimus librum iob 
de hebreo transtulit in latinum. Unde dicit ipse in secundo libro contra 
rufinum... (Hieronimus, Contra Rufinum, PL t. 23, c. 415 sgg.). 

Expl. fol. 159ra: Esplicit qualiscumque expositio istius prologi. In- 
cipit prologus in libros salomonis. 


6. Prologus in libr. Salomonis, foll. 159va-160ra. 


Inc. ‘ Iungat epistula’ etc. (Hieronymus, PL t. 28, c. 1241). Hunc 
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prologum premittit Jeronimus tribus libris salomonis scribens chromacio 
et heliodoro episcopis. | 

Expl. fol. 160ra: Explicit qualiscumque expositio istius prologi. In- 
cipit prologus in matheum evangelistam. 


7. Prologus in Evangelium s. Mathei, foll. 160ra-161rb. 


Inc. ‘ Matheus ex iuda’ etc. (Vide Hieronymus, PL t. 26, c. 15 Sgg.). 
Iste prologus dividitur V partes... 

Expl. fol. 161rb: Explicit qualiscumque expositio istius prologi. In- 
cipit prologus in marcum evangelistam... 


8. Prologus in Evangelium s. Marci, foll. 161ra-162vb. 


Inc. ‘ Marcus evangelista’ etc. Iste prologus secundum quosdam di- 
viditur sic. 

Expl., fol. 162vb: ...et glorie in futuro quam nobis prestare dignetur 
etc. Explicit expositio istius prologi. 


Ultimo degli scritti egidiani contenuto in questo volume 122 è, come 
abbiamo detto, un Commento alla lettera ai Romani che è incompleto e 
non si trova catalogato negli Inventari. 


1. Inc. (fol. 163ra): Enoch placuit deo et translatus est in paradisu 
et det gentibus sapientiam... 

Expl. (fol. 164ra): ...5. et ultimo declaratum est per prefatam auctori- 
tatem... definire epistule ad romanos que primo proponitur exponenda. 
Hiis visis ad expositionem litere accedamus etc. (Ed. Romae 1555 fol. Ir). 


2. Inc. (fol. 164ra): ‘ Primum queritur quare post evangelia’ etc. 
ut dicebatur ad expositionem litere attendendum est. Sed antequam 
attendamus ad expositionem testu sunt plus prologi exponendi... 

Expl. (fol. 165vb):...epistule ut patet per habita secundum maiorem 
et minorem perfectionem ordinantur (ed. cit. 2ra). 


3. Inc. (fol. 165vb): Romani sunt qui ex iudeis et gentibus (ed. c. fol. 
3vb) ...Exposito prologo qui deservit universaliter omnibus epistulis expo- 
nemus etiam hunc prologum qui speciali deservit epistole ad romanos... 
fed. cits folsearb): 


Expl. (fol. 167ra): ...ad pacem et concordiam choartatur (ed. cit. 
fol. 5rb C). 


4. Inc. (fol. 167ra): “Romani sunt in partibus ytalie etc. Expeditis 
prologis restat exponere argumenta ad cuius evidentiam sciendum quod 


argumentum secundum hugonem tripliciter potest sumi... (ed. cit. 
fol. 5rb D). 


SUN À N 
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Expl. (fol. 167ra):... ergo quantum ad intentionem epistule missa est 
ab athenis sed quantum ad complementum missa est a chorinto (ed. cit. 
fol. 5ra B). 


5. Inc. (fol. 167ra) ‘ Paulus servus iehsu cristi vocatus apostolus ’ etc. 
Omnis epistule pauli quarum expositionem intendimus secundum comunem 
dividendi modum dividere possumus in tres partes secundum tres linguas 
quibus scripsit... (ed. cit. fol. 5va C). 

Expl. (fol. 168ra) ...unde non debet concedi simpliciter quod cristus 
sit creatura posset tamen forte concedi secundum quosdam cum addicione 
cristus est creatura in eo quod homo (ed. cit., fol. 7rb A). 


6. Inc. (fol. 169ra): ‘ Qui predestinatus est filius dei’ etc. Antequam 
veniamus ad exposita [sic] litere circa lecionem istam sunt aliqua dubi- 
tanda.., ed, c. fol arb BC). 

Expl. (fol. 170vb):... et a domino ihesu cristo (ed. cit. fol. 8va D). 


7. Inc. (fol. 170 rb): ‘ Primum quidem gracias ago deo meo ’ etc. Post- 
quam quidem posita sunt est salutacio que se habet... (ed. cit. fol. 8ra e b). 

Expl. (fol. r7ova): ...quod potest apostolus gracias agendo et congra- 
tulando romanis prius eos lenit quibus scribit [interrotto] (ed. cit. fol. 
8vb A, rigo 18). 


GERARDO BRUNI 


IL « PEGGIORAMENTO ANTICO » 


NELLA FILOSOFIA DELLA STORIA DI CESARE BALBO 


Con Prefazione dell’ Autore in data 29 giugno 1842, l’editore Pomba 
di Torino faceva uscire nel gennaio 1843 il primo fascicolo delle Medita- 
zioni storiche di Cesare Balbo. Nel luglio 1844 apparve il fascicolo colla 
Meditazione XIII, sulla Grecia, con Appendice sui Pelasgi, ultimo licen- 
ziato dall’Autore. Fu solo dopo la morte del padre che Prospero Balbo 
pubblicò, interrotta, la Meditazione XIV, sull'Italia preromana fino a 
metà della storia etrusca. Ma il Balbo, pur non avendo ultimato questa 
Meditazione, aveva lasciato manoscritte una Meditazione XV, dal titolo 
L’età passata e la presente, a sintesi della storia antica e della storia 
moderna, una XVI (Condizioni presenti e probabili della religione) una XVII 
(Condizioni presenti e probabili della civiltà) e il frammento della XVIII 
(Condizioni presenti e probabili della coltura)*). Nella lettera (29 aprile 
1854) al Le Monnier per la prima edizione fiorentina, Prospero Balbo in- 
dicava quale sarebbe stato, nell’intenzione del padre, lo svolgimento com- 
pleto delle Meditazioni storiche: «il piano dell’opera pareva dovesse com- 
prendere venti Meditazioni prima, ed altrettante dopo di Gesù Cristo, 
centro e scopo della storia dell'umanità ». La parte integrale verte dunque 
tutta sulla storia antica a cominciare da quanto narra la Genesi 2); la 
storia romana non è trattata per l'interruzione dell’opera, ma i riferi- 
menti sono numerosi: tutta la storia pre-cristiana sarebbe comunque 
da includere nei « primi due terzi» di storia dell'umanità. 

Le Meditazioni storiche, sono invero importanti per misurare nel Balbo 
l'acquisizione degli interessi della cultura europea del tempo, in particolare 
le conclusioni dell’erudizione e della filosofia tedesche, e nel contempo 
per riscontrarvi quella « filosofia della storia» che egli ritiene ricavabile 
solo dallo svolgimento pre e post-cristiano di tutta l’umanità e che si sot- 
tintende anche nelle altre opere, politicamente più impegnate, come nei 
Pensieri sulla storia d’Italia, stesi negli anni tra il 1840 e il’ 41, e pubbli- 
cati postumi dal figlio Prospero nel 1858, e nel celebre Sommario della 
storia d’Italia che vide la luce una prima volta nell’Enciclopedia popolare 


1) Circa la pubblicazione delle Meditazioni, oltre che a E. RicortI, Della vita e degli 
scritti del conte Cesare Balbo, Firenze 1856, p. 181 ss. e 455, rimando anche al mio scrit- 
to: Cesare Balbo e la questione delle origini italiche, in « Rassegna storica del Risorgimento » 
XLVIII (1961), p. 59-78. 

?) Meditazioni, VI, 6, p. 104. Le citazioni sono fatte sull’edizione a cura di Prospero 
Balbo, Firenze 1835 2° fiorentina). 
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di Pomba e Predari nel 1847. Il piano delle Meditazioni va dunque inteso 
come stesura di una «storia universale » secondo un’esigenza del tempo, 
che nel Balbo aveva un accento particolare per il presupposto di tro- 
varvi gli elementi onde costruire una « filosofia della storia » d’ispirazione 
cristiana. Va detto subito anche che l’attività storiografica del Balbo, 
comprese le Meditazioni, si professa in senso didascalico, in quanto la ri- 
cerca e l’illustrazione della verità storica, e quindi delle « cause » e « con- 
nessioni » dei fatti accertati, trovano senso nell’acquisizione di quanto 
serve alla vita presente e avvenire. Dice perciò il Balbo nella « Prefazione » 
alle Meditazioni storiche, che «in tanta connessione com’é della Storia 
d’Italia con quelle delle due grandi nazioni vicine, anzi di tutta la Cristia- 
nità, non è forse possibile cercar bene per la prima volta le ragioni di 
essa senza entrare in quelle di tutta la Storia cristiana, o meglio ancora 
di tutta la universale »1). Storia universale, dunque, in vista della storia 
d’Italia, e questa in funzione del conseguimento della indipendenza nazio- 
nale. Ma, ancora, storia universale e storia italiana che dimostrino la verità 
della rivelazione cristiana, quale condizione all’universalità storica. Allo 
storicismo è parso proprio questo il punto debole della storiografia balbiana, 
questo essere, al dire del Croce, opera di un «ingegno pratico » piuttosto 
che di storico 2), cioè estraneo a quel superamento del prammatismo che 
sarebbe invece stata conquista di quella storiografia romantica in cui d’al- 
tra parte il Balbo resta inserito, tanto che il Croce stesso, mentre escludeva 
il « moralista » Manzoni dalla scuola cattolico-liberale, trovava nel Balbo 
attuata la sintesi tra filologia e filosofia precorsa da Vico e maturata nella 
storiografia ottocentesca « dal Niebuhr al Mommsen, dal Thierry al Fu- 
stel de Coulanges, dal Troya al Balbo o al Tosti » ©). 

D'altra parte, il Meinecke ha accusato la storiografia d’ispirazione idea- 
listico-romantica d’aver «secolarizzato », con Lessing, Schiller, Kant, Fichte, 
e soprattutto con Hegel, in derivazione dall’ultimo Illuminismo, la conce- 
zione provvidenziale della storia attraverso l’idea di progresso 4). Presup- 
posto di tale critica era, ed è, la rivendicazione dell'autonomia di ogni mo- 
mento storico, nel sottinteso che ogni momento è autonomo perchè può 
giudicare il passato in quanto « passato », e come tale ancor esso sarà 
a sua volta giudicato. È evidente la tendenza di questo «storicismo » 
a sfociare in un atomismo storico, non meno dell’erudizionismo ozioso 
che esso vuole, forse proprio per l’avvertita convergenza, ridurre a una 
propria autonomia etica, nella ricerca di una sintesi tra la cronaca e 
il giudizio. In sostanza questa era anche l’esigenza fondamentale della 
storiografia romantica, a proposito della quale scriveva sempre il Meinecke, 
che « questi disegni provvidenziali secolarizzati non furono affatto sterili 
ai fini di più profonde conoscenze storiche, come non lo era stata una volta 


9) Joby Otis JO SE 

2) V. B. Croce, Storia della storiografia italiana nel secolo decimonono, I°, 3% ediz., Bari 
1947, p. 136. Cfr. Teoria e storia della storiografia, 6? ed. Bari 1948, p. 35. 

3) Teoria e storia della stor., ed. cit., p. 255. Cfr. Storia della stor. I, p. 154 ed. cit., a 
proposito della «scuola cattolico-liberale ». 

4) Fr. MEINECKE, Le origini dello storicismo, trad. ital. Firenze 1954, p. 480. 
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la filosofia cristiana della storia » 1). Quel « provvidenzialismo », secolariz- 
zato o no, era, come è sempre stato, la forma stessa dell’immanenza storica. 

L’accusa di prammatismo in campo storiografico era attualissima 
nella polemica contemporanea al Balbo, proprio perché la storiografia del- 
l'epoca si poneva in forma drammatica l’alternativa tra la storia « pura », 
ossia cronologica enunciazione di fatti che spetta al singolo interpretare, 
e la storia che nei fatti ricerchi le cause e quindi, implicitamente, quando 
non esplicitamente, li spieghi e giudichi. In un passo dei Pensieri il Balbo 
rileva appunto l’assurdità di fare appello alla storiografia antica per tro- 
vare conforto al metodo filologico, facendo notare che gli antichi « non 
s’immaginarono mai che si potessero scrivere storie per altro, che per dare 
insegnamenti », né ebbero mai pensiero « di salire in cattedra per dir poi: 
io non intendo insegnare; o salire in tribunale per dire: io non intendo 
giudicare... » 2). Ritorniamo perciò al Croce. Egli ha associato Balbo a Nie- 
buhr a proposito della sintesi tra filologia e filosofia, di derivazione vichiana. 
L’accostamento è valido, ma va precisato. Il Balbo infatti in una lunga nota 
alla Meditazione XIV 3) vuole reagire proprio a Vico e a Niebuhr, facendo 
derivare dal primo il metodo eliminatore del secondo, cui egli invece con- 
trappone il metodo connettitore, che sarebbe stato più schiettamente ita- 
liano, risalente a Sigonio, Gravina, e all’« inarrivabile Muratori ». Balbo 
pare dunque smentire Croce. Ma ambedue concordano nel connettere 
Niebuhr a Vico, il che del resto era comune ad altri storici del tempo del 
Balbo 4). Per intendere l’antivichianesimo del Balbo bisogna chiarire il 
nesso Vico-Niebuhr, e conseguentemente il confronto tra i postulati del 
Balbo e quelli del Niebuhr e della storiografia « critica ». Al Balbo non tor- 
na l’interpretazione « eroica » delle età antiche e quindi della loro storia, 
ridotta a «serioso poema»: egli vuole rivendicare alla storia precri- 
stiana e preclassica una validità empirica. Perciò non ammette Vico. 
Ma Vico in tanto dava quel significato a quella storia primordiale in quanto 
voleva salvarne la validità come tradizione; e perciò, per lui, l’autorità 
della fonte restava indiscussa, in quel suo significato. L’epica storica 
non è per lui storia razionale, ma la sostituisce. Il Manzoni, nel saggio 
Del romanzo storico, mette bene in chiaro il significato dell’interpretazione 
vichiana 5). Il Niebuhr invece non s’accontenta di rifiutare valore alla 
tradizione epica, ma la distrugge presupponendo una ricostruzione sto- 


Nits Os 


2) V. Pensieri sulla storia d’Italia, Firenze, 1858, p. 417 s. (1. secondo, c. XXI). 
3) Meditaz. storiche, XIV, p. 446, n. 3, ed. cit. | 

4) Cfr. C. Cantu, Storia degli Italiani, I, p. I, App. III, p. 968 della 2e ed. Torino 1858. 
Secondo il Croce (La filosofia di G. B. Vico, 4° ed. Bari 1947, p. 329) i cattolico-liberali ve- 
devano per lo più in Vico «il filosofo schiettamente italiano da contrapporre a quelli della 
restante Europa, figli della Riforma ». Cfr. anche GIoBERTI, Primato, II, 2 e 6, p. 159 e 247 
del vol 2° dell’ediz. a cura di G. Balsamo-Crivelli, Torino 1925: il Gioberti anteponeva Vico 
a Bossuet, facendone il creatore della filosofia della storia. 

5) A. Manzoni, Del romanzo storico, II 22, p. 643 del vol. II° dell’ediz. delle Opere a 
cura di M. Barbi e F. Ghisalberti, Milano, 1943; cfr. II 33-34, p. 645 vol. cit. e II Gis 
n. I, p. 653 vol. cit.: «...Il Vico, e con un’alta ragione, poté chiamare Omero «il primo 
storico il quale ci sia giunto di tutta la gentilità » (Del vero Omero); perché da ciò che popoli in- 
teri potevano credere, si può arguire ciò che fossero ». 
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rica «razionale», cioè critica. Egli quindi sostituisce all’autorita della 
fonte l’autorità del filologo che sminuzza la fonte in tante tessere per 
ricomporre il suo musaico. Per Niebuhr la «fonte» Livio vale quanto 
la «fonte» Dionigi d’Alicarnasso, in quanto tutte due sono miniera 
di un materiale da riportare alla luce, estratto dalla coltre dei secoli. 
Se a Livio egli preferisce Dionigi è sì perché è più analitico e quindi più 
dovizioso, ma soprattutto perché non rientra nei suoi presupposti quel di- 
stacco liviano rispetto alla tradizione, che permise allo storico romano 
di conservarla nella sua integrità e con quell’autorevolezza che egli indivi- 
duò nel suo significato essenzialmente etico. Motto di Livio, di fronte alla 
tradizione arcaica, è: nec adfirmare nec refellere+). In quella tradizione 
egli vide ripetersi l'animo di una storia secolare, di vite, di costumi, di 
leggi, di esemplarità virili che avevano fatto, essi sostanzialmente, un gran- 
de impero. In questo lo storico Livio non era da meno del poeta Virgilio, 
del cui poema il Manzoni poteva dire che« nell’Eneide, Roma è veduta da 
lontano, ma tutta » 2). Orbene è proprio questo nicht zweifelnd und nicht 
tiberzeugit *) di fronte all’empiria storica che Niebuhr non perdona a 
Livio, perché di tanto egli disintegra le fonti, di quanto s’accanisce a 
ricostruire, nonostante esse ma con esse, la realtà empirica che quelle hanno 
sussunto nell’universalità etico-logica. Se il Balbo perciò rimprovera al 
Niebuhr l’accanimento distruggitore, gli riconosce nondimeno il me- 
rito di aver rivalutato Dionigi d’Alicarnasso, di cui egli asserisce: « Que- 
sti è il solo antico che abbia trattato distesamente delle origini italiche. 
E mediocre storico, retore sovente, fu già molto disprezzato anche come 
fonte. Ma gli studi ultimi l’han fatto risalire a molta autorità (vedi Petit 
Radel, op. cit. 4), e Niebuhr, passim.); ed io crederei che quanto più si 
studierà e si comparerà agli altri, tanto più ei salirà ancora » °). Dell’atteg- 
giamento del Niebuhr verso Dionigi d’Alicarnasso, il Balbo lamenta solo 
«quanto poco egli il segue e prima e dopo averlo lodato ! » 9). Dunque la 
vera e sostanziale differenza tra Niebuhr e Balbo sta, rispetto alle fonti 
antiche, nell'uso che se ne dovesse fare, convenendo anche il Balbo che 
esse dovevano assere vagliate al metro del « senso comune » cioè col criterio 
dello storico moderno. Così egli delinea il metodo connettitore: «19 in rac- 
cogliere quante più tradizioni, più fonti, più testi possa e sappia ciascuno 
secondo le proprie facoltà d’erudizione e pazienza; 2° in giudicarli e com- 
pararli poi secondo le altre facoltà di critica o logica; 39 in trarne, con quel- 
la che chiamerei storica immaginativa, un complesso d’eventi, una nar- 
razione che stia, per così dire, in piedi da sé, che non giuri contro alle storie 


1) Ab urbe condita, praef. 6. 

2) Del romanzo storico, II 48-50, p. 648 vol. cit. Cfr. II 73, p. 652 vol. cit.: « La Tebaide 
di Stazio e l’Argonautica di Valerio Flacco erano soggetti presi, come l’Eneide, da’ secoli 
eroici; solo ci mancava quel magnifico e perpetuo legame con l’origine, col progresso, con le 
tradizioni, coi destini d’una società viva e vera, e d’una società come Roma». 

3) B. G. NieBuHR, Rômische Geschichte, Erster Band, Erster Theil, Einleitung, p. 3 della 
ediz. dell’Isler, Berlin 1873. 

4) Si tratta del Tableau comparatif des synchronismes de l’histoire des temps héroiques de 
a Grece, Paris, 1828. 

5) Meditazioni storiche, XIV, I, n. 1, p. 442 ed. cit. 

CV bid. XV, (6, pi 4660 mn. 2, ed. cit. 
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contemporanee dell’altre nazioni, né colla seguente o antecedente della 
nazione di che si tratta » 1). Ha altro fondamento questo metodo se non 
il criterio individuale e provvisorio del « possibile », quello dello storico- 
filologo che compara, sceglie, giudica, raccoglie « secondo le proprie fa- 
coltà » ? E non era appunto su questo comparare, scegliere, giudicare, rac- 
cogliere che si basava lo stesso metodo eliminatore ? La fede del Niebuhr 
è una fede «ipotetica » non meno di quella del Balbo, per il quale «in 
iscienza, come in ogni cosa, la prudenza sta in fermarsi sì dinanzi all’impos- 
sibile, ma dopo aver tentato tutto il probabile » ?). A questo presupposto 
cui il Balbo dà il nome di «metodo del senso comune» e che altro 
non è se non l’accettare o respingere la fonte secondo il possibile e il veri- 
simile, è implicita la riduzione della storia all’esperienza empirica dello 
storico, il quale in tanto è prammatista e progressista in quanto il suo pre- 
sente, e le conquiste d’erudizione e pazienza e la loro implicita provvisorie- 
tà diventano il canone vero della comprensione storica. A questo punto 
il metodo eliminatore ha lo stesso significato di quello connettitore. Tutti 
due non possono non essere, in definitiva, immanentistici, riducendo la 
personalità stessa dello storico alla sua « esperienza » storica. La polemica 
del Balbo contro il Niebuhr significava solo che egli preferiva « connettere » 
le storie trascegliendo da esse quel tanto che convalidasse la tradizione 
biblica e la convergenza della profezia nell’avvento cristiano. 

In virtù del metodo connettitore la storia universale del Balbo è 
dunque storia empirica, somma delle storie conosciute, e quindi somma 
provvisoria, ancorché ritenuta sufficiente, perché passibile di altre ag- 
giunte e di altre conferme. In quanto: storia empirica, la sua universalità 
si identifica coll’accertamento del numero più largo possibile di fatti; 
pertanto essa pretende a una premessa quantitativistica nel momento 
stesso in cui le toglie assolutezza. Essa non è esauribile ancorché presuma 
di essere esauriente. 

Ma nel cattolico Balbo questa adesione alla storiografia «critica », 
nonostante tutte le polemiche antitedesche e antirazionaliste, implicava 
il problema di una conciliazione, o riduzione, rispetto alla petizione 
trascendente. In virtù della concezione universalistica in quanto « connes- 
sione » di tutte le storie, il Redentore, infatti, è storicamente il « gran Col- 
legatore » di esse *); anzi, redime in virtù di questa connessione. E quindi 
l'avvento cristiano perderebbe significato se non fosse confermato dal col- 
legamento delle singole storie. In altre parole, la Redenzione si prova alla 
luce della scienza ed esperienza storica. Ecco perché è indispensabile al 
Balbo il metodo comparativistico della storiografia moderna, la connes- 


DATI XIV, 2, pr 440, n°3, ed, cit, 

Np Werth, SINS Be ios, Asse iy MRI 

3) In uno scritto inedito, quale prefazione a un trattato sulla Scienza delle civiltà si 
legge: « Questa (filosofia storica) non poteva sorgere se non come conseguenza, seguito, ca- 
pitoli ulteriori, del capo primo della vera cosmogonia. Né poteva sorgere se non quando 
a questa s’aggiungessero e si collegassero tutte, o molte almeno delle storie nazionali; né 
poteva sorgere poi se non quando fosse già noto, e perciò venuto il gran Collegatore delle 
nazioni e così delle loro storie » (p. 7 del Tomo XXIX de manoscritti inediti di C. Balbo, 
conservato nel Museo Centrale del Risorgimento in Roma, vol. 80). 
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sione, cioè, di quel «complesso d’eventi... che non giuri contro alle storie 
contemporanee dell’altre nazioni, né colla seguente o antecedente della 
nazione di che si tratta »1). 

La conseguenza che ne traeva il Balbo era duplice. Primo: non esiste 
separazione tra «storia sacra» e «storia profana ), perché ogni storia es- 
sendo in funzione della storia sacra è implicitamente sempre storia sacra. 
Secondo: la storia pre-cristiana era « connessa » alla storia cristiana sol- 
tanto in quanto doveva dimostrarne l’efficacia con il proprio dissolvi- 
mento; essa aveva avuto cioè un procedimento inverso: regresso di 
contro a progresso. Le due deduzioni sembrano, e sono in verità, contrad- 
dittorie: perché per la non-separazione e per l’inversa contrapposizione 
i due momenti restano nondimeno reciprocamente condizionati. Cioè 
di tanto la «storia profana » diventa «storia sacra» di quanto questa si 
riconosce in quella, nella stessa inversione ciclica dell’antico rispetto al 
moderno. 


Il Balbo già nel 1836 in quattro lettere all'abate Peyron ?) aveva so- 
stenuto che il carattere ciclico della storia delle nazioni antiche, cioè il 
ripetersi in esse dell’evoluzione dal nascere al crescere e al decadere, 
era da contrapporsi al succedersi in serie progressiva delle nazioni cristia- 
ne, per cui se l’antichità andava sotto la legge del decadimento, il mondo 
cristiano non poteva essere che di progresso. Il concetto era stato ribadito 
a qualche mese di distanza, nello stesso anno, in una lettera al Cantù, di 
risposta a una nota dello stesso nel Ricoglitore milanese “). Nelle Medita- 
zioni il Balbo intende precisare meglio il suo pensiero rinunziando alla 


1) Meditazioni, XIV, 2, p. 446 n. 3, ed. cit. 

2) Della letteratura negli undici primi secoli dell’era cristiana. Lettere all’abate Amedeo 
Peyron, ripubblicate postume in Lettere di politica e letteratura, Firenze 1855, p. 121-170. 

3) Della civiltà in generale ed in particolare dei costumi nel mondo antico e nel moderno, 
ripubblicato in Lettere di politica e letteratura cit., p. 95-120. Il Cantù, nel « Ricoglitore ita- 
liano e straniero », Milano, giugno 1836, pp. 757-775, aveva reagito contro questa ciclicità 
uniforme del mondo antico obbiettando al Balbo come né il secolo d'Augusto fosse da consi- 
derarsi superiore a quelli di Pericle e di Salomone, né i secoli di Roma imperiale civilmente 
inferiori a quelli di Roma repubblicana: « ...Nell’assodamento della monarchia d’Augusto 
solo i liberali da dozzina, gli Alfieriani, non sanno vedere che un precipizio delle virtù romane, 
un pervertimento dei Bruti, degli Scipioni, de’ Gracchi nella vil genia dei Tigellini e de’ Seiani; 
un cadere dalle delizie gloriose della libertà nelle avvilenti miserie del despotismo. Noi sap- 
piamo distinguer i nomi dalle cose, e veder sotto la dignità imperiale il vero progresso della 
libertà; la tirannide dei patrizii, più oppressiva perché di molti e perché più immediata e ir- 
refrenata, conversa nella assai più larga d’un imperatore, temperato dal senato, che non in- 
tentava più legalmente ai diritti più sacri dell'umanità, che non metteva più per legge non 
potere il grosso del popolo né possedere né aver mogli, come s’era fatto ne’ buoni tempi di 
Roma; anzi alla plebe dava favore per reprimer gli ottimati, a scapito de’ quali interamente 
era riuscita la lotta, vinta a favor del popolo da Cesare e da Augusto a Farsaglia e ad Azio. 
Lontanissimi dall’idolatria del passato, anche quando ci stomaca il presente; persuasi che 
l’Attica moderna, sotto il giogo di Mammudde fosse più libera che non ai tempi di Milziade 
e d’Aristide, ci pare che i Sansimonisti, in mezzo a tutta l’empia follia delle lor dottrine reli- 
giose e di quanto hanno di sistematico, meritino gratitudine o almeno ricordanza pel nuovo 
modo onde tolsero a considerare in grande la storia; del qual modo è capitale dogma essere 
l’umanità venuta sempre migliorando; sorgendo altrove qualora cadde in un sito, e senza 
che mai andassero per l’intero genere umano perduti i passi che una frazione qualunque di esso 
dava nelle vie dell’incivilimento » (p. 758 s.). Vale la pena di notare in questo storico cattolico 
la rivalutazione di Roma imperiale in chiave « populista ». 
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contrapposizione tra ciclo e serie, e rappresentando invece «l'andamento 
universale del genere umano con una sola parola ed una sola figura, una 
parabola, per cui scende verso il foco l’antichità, risale da esso la Cristia- 
nità »1). Nella Meditazione IV egli afferma che l'andamento della storia 
antica non poteva non suggerire agli scrittori precristiani la concezione 
del necessario decadimento: «E Tito Livio, Tacito, e gli altri scrittori, 
fino alla caduta del mondo antico, confermarono poi quella opinione la 
quale si può chiamare del peggioramento perenne. — Credevano che avesse 
peggiorato, peggiorasse e fosse per peggiorare sempre in virtù l’intiero 
genere umano; credevano che peggiorasse naturalmente ogni nazione 
quanto più s’inciviliva; credevano la corruzione conseguenza inevitabile 
della civiltà; e credevano che avessero perennemente a succedersi le une al- 
l’altre nazioni ne’ loro periodi di rozzezza, civiltà e corruzione » ?). A questa 
teoria del peggioramento antico il Balbo contrapponeva una più moderna, 
nata dalla diversa esperienza storica delle nazioni cristiane, quella ultimis- 
sima del perfezionamento perenne, che « semplice come l’altra » gli appariva 
nondimeno più « bella poi senza paragone, più consolante per noi, più con- 
sonante con quante idee noi possiamo avere della onnipotente benevolenza 
divina » 5). Ma come in una delle lettere al Peyron il Balbo aveva scritto che 
«in faccia alla storia bene studiata non è possibile non essere cristiano » 4), 
così ribadisce in questa Meditazione che proprio la conoscenza della sto- 
ria antica e della storia moderna indicava la adeguata intelligenza delle 
due teorie, e quindi la loro conciliazione: « Gli antichi, cioè tutti gli uomini 
non giunti a vedere lo stabilimento del Cristianesimo, non potevano di- 
videre né capire il complesso della storia; e non tanto, come fu detto, 
perché questa fosse troppo breve ancora, troppo mancante di fatti (po- 
sciaché ne comprendeva già 1 due terzi), ma perché mancava del fatto 
massimo spiegatore e dividitore » ?). Col che è dunque chiaro che l’univer- 
salità storica, in quanto connessione di storie particolari ad opera di un 
fatto centrale, ne è condizionata nel tempo e nello spazio: « Gli antichi 
non avean veduti se non peggioramenti; potevano credere al peggiora- 
mento perenne. Ma noi non siamo più nel medesimo caso; non possiamo 
credere, né dire, né dubitare che sia peggiorato il mondo dagli antichi 
in poi fino ad oggi » 6). Gli altri « fatti » devono perciò dimostrare la centra- 
lità di quell’unico «fatto», ed esso è «centrale » in quanto appunto l’uni- 
versalità che attua è empirica: « In somma, alla teoria del peggioramento 
perenne s’oppone il fatto che il genere umano non peggiorò nell’ultimo 
terzo della storia sua; alla teoria del perfezionamento perenne si oppone 
il fatto che il genere umano non si perfezionò ne’ due primi terzi. E che ri- 
sulta poi da questi due fatti ? che il genere umano non seguì uno ma due 
andamenti contrari; che ei mutò dall’uno all’altro a un’epoca tra i due 
primi e l’ultimo terzo de’ tempi fino a noi; e che tal mutazione dovette 


1 
2 


) Meditazioni, IV, 7, p. 63, n. 1 dell’ed. cit. 
\ELOtd a WN 5 83 p. 58. eda cit, 

Se 1bid. 1V;, 5, pe 6008: 

4) Lettera seconda, p. 144 s. ed. cit. 

5) Meditazioni, IV, 8, p. 63, ed. cit. 
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dunque essere effetto di qualche grande evento che si trovi a quell’epoca...: 
lo stabilimento del Cristianesimo » 1). 

La « connessione » delle storie resta dunque postulata dalla stessa divisio- 
ne tra antico e moderno, al medesimo modo che la storia profana, in quanto 
storia della « deviazione » dal centro religioso ebraico e cristiano, è anche 
storia del ritorno e della conferma della « storia sacra ». La storia dispie- 
gava al Balbo il gran libro della verità divina, anche attraverso gli errori, 
come la dispiegava al Wiseman il libro delle scienze naturali: « L’epiteto 
di profano è pur troppo equivoco, e io desidererei averne un altro a sosti- 
tuirgli... Tra gli errori del pensiero nati dall’uso di parole equivoche, po- 
chi sono più nocivi, eppure più volgari che questo... I nomi di scienza 
secolare, umana e profana hanno suggerito ed incoraggiato l’avversione 
sentita ed espressa da questi contro ad ogni altro studio diverso dalla 
teologia ». Così un passo del Wiseman citato dal Balbo ?), il quale rincal- 
za: «Io mi sforzerò quindi... d’illustrar continuamente quanto io sappia 
meglio l’una dall’altra quelle due storie sacra e profana, che non mi paiono 
se non una e medesima storia del genere umano » *), quella appunto che 
conferma la Bibbia e si conferma in essa. Quando egli arriva a parlare 
delle diverse immigrazioni nell’Italia antica preromana, gli verrà di ri- 
scontrare: « ...io lo riprotesto qui e per tutto il seguito del presente studio; 
giungendo a questo nostro occidente di Europa, io non m’aspettava a 
ritrovarvi più niune concordanze di storia sacra e profana; non m’aspet- 
tava a ritrovar discendenze notate nella genealogia universale data da 
Mosè » 4). 

Poiché Cristo collega la storia antica alla cristiana attraverso la storia 
ebraica, «seme non osservato in campo trascurato, onde aveva a sorgere 
la religione, la civiltà Cristiana universale » 5), il postulato del regresso 
antico doveva essere condizionato da questa connessione che era a sua 
volta condizione al collegamento universale. E quindi era un postu- 
lato che non poteva pretendere ad assolutezza. Né teoreticamente né 
storicamente. Non teoreticamente perché l’immanenza storica di due prin- 
cipi contrapposti, del regresso e del progresso, ha senso solo se l’uno è 
condizionato all’altro così esplicitamente che l’uno e l’altro comportino 
una sintesi la quale implichi nel regresso un presupposto di progresso e nel 
progresso una premessa di regresso, o di conservazione. Ed insomma 
Cristo diventa il « gran Collegatore » in quanto risolvendo la storia « pro- 
fana » in storia «sacra » fonde il regresso antico col progresso cristiano 
nel momento stesso in cui li contrappone. Ma nemmeno storicamente il 
postulato è assoluto, cioè valido, perché la storia biblica implica cadute 
e risorgenze, allo stesso modo che la storia profana, nelle sue cadute, 
prepara e matura i grandi avventi. L'accettazione integrale del testo 


1) Ibid. IV, 6, p. 61-s. 


2) Ibid. VI, 5, p. 102. Il Balbo cita dalla traduzione in francese di Bruxelles del 1838, 
p. 147, un passo dei discorsi del Wiseman pubblicati col titolo On the connection betwen Science 
and Revealed Religion. 


3) Ibid., p. 104. 
4) Ibid. XIV, 2, p. 448. 
5) Ibidem, XV, 6, p. 494. 
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biblico costringe il Balbo a riscontrare una inversione della linea discen- 
dente, nel diluvio: « L’eta 12 od Antediluviana incomincia naturalmente 
dalla creazione, e termina per l’evento massimo fra’ materiali. E tutta- 
via ella non è, se altamente si consideri, se non l’età 12 del peggiora- 
mento antico. Quel preteso ritorno in sé od andamento a spirale, che 
non è vero nel peggioramento né nel miglioramento umano in generale, 
trovasi vero qui, questa sola volta, nel peggioramento. Una sola volta 
avvenne al genere umano di peggiorare a segno da dover esser ridotto 
ad una parte minima non corrotta, e fatto ricominciar quindi da capo. 
Direbbesi, per quanto è possibile entrar con parole nostre ne’ senti 
menti divini, che Iddio, quasi ridottosi già a patire il peggioramento 
fino all’epoca da Lui prefissa (misterio a noi) per la redenzione, non durasse 
poi nella propria pazienza, giudicasse che il peggioramento s’accelerava 
troppo, giudicasse più clemente perdere in terra, far ricominciare il genere 
umano, che non lasciarlo moltiplicarsi per la perdizione eterna »?). 
Passando poi all’età cristiana, che succede della legge delle nascite e 
cadute ? Il Balbo ritiene di trovarvi prova non tanto della loro completa 
eliminazione, quanto del loro risolversi in un progresso costante della 
civiltà cristiana: « E qui ricomincia quel fatto della Antichità,» — egli 
scrive venendo a parlare della storia della Cristianità — « che da una ci- 
viltà cadente sorga un’altra; ma con tali grandi differenze, che si succe- 
dono le civiltà più prontamente, che le cadenti cadono meno, che le sor- 
genti sorgono più, che anzi quelle non cadono se non relativamente e tempo- 
rariamente, e profittando del sorger dell’altre si avanzano insomma ancor 
esse; che è in tutto una solidarietà, una comunanza, una verità innegabile 
di interessi, di progresso in tutta la Cristianità » ?). Il fatto è che quando 
il Balbo critica l’assolutezza del « primato germanico » formulata da Hegel 
e quella giobertiana del « primato italiano » ?), non per questo rinunzia 
alla concezione primatistica, bensì intende assumere tutti i primati in 
«primati cristiani », ritenendo così di risolvere nel predicato la sostanziale 
evoluzione fisiologica. Ma se la legge dei primati toglie senso al supera- 
mento di essi nel progresso cristiano, in quanto questo si esplica attraverso 
quelli, d’altra parte tale progresso, proprio perché trova conforto dalle 
affermazioni primatistiche, deve confortarsi anche nei primati antichi, e 
quindi il principio del progresso cristiano perde assolutezza dal momento 
che ha bisogno di trovare conferma ai suoi successi nei successi della storia 
precristiana. Avviene infatti che se l’universalismo politico romano, nel 
decadimento antico, è un progresso rispetto al municipalismo greco, il 
frammentarismo feudale germanico-cristiano rappresenti un regresso, ri- 
portandosi al piano delle «civiltà incipienti » 4). E questo è inevitabile 
per la postulazione di un universalismo cristiano tale che in esso la 
distinzione, restando implicita alla « connessione », non ne è che momento 
immanente. Il Balbo protesta: «Che se spingeremo anche più oltre, e 


1) Ibidem, NW, 2, p. 75. S. 
2) Ib. XV, 9, p. 499. 


3) Delle Speranze d’Italia, XII, 9, p. 318 ss. dell’edizione di Capolago (1844). Cfr. Medi- 
tazioni XSL MD. 215) De I 


4) Meditazioni, XIII, 9, p. 399 s., ed. cit. 
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fino all'ultimo, il paragone delle due grandi e comprensive civiltà an- 
tica e moderna, Greco-Romana e Cristiana, noi troverem quella sover- 
chiata sì di nuovo ed ultimamente dalla civiltà delle sminuzzate genti 
Germaniche, ma questa non soggiacere a niuna probabilità o possibilità 
di simil pericolo, da niune genti che più non esistono potenti. Ondeché 
trarremo questa conferma del sommo fra gl’insegnamenti datici dalle 
due storie antica e moderna confrontate: che elle sono differentissime 
od anzi opposte ne’ loro risultati; e che quindi le imitazioni da quella 
a questa sono quasi tutte, e tanto più quanto più grandi, impossibili, 
innaturali; e quando contro natura si tentino, retrograde, eppercid 
nocive »1). Per questa protesta egli polemizza con Machiavelli, Vico 
e Montesquieu ?) in quanto riesumatori della « filosofia storica » antica, 
quella che postulava le nascite e i tramonti degli Stati; ma è protesta 
vana, proprio perché condiziona alle affermazioni storiche la validità 
della Rivelazione cristiana. La storia antica quindi finisce col servire al 
Balbo di conferma alla validità di queste affermazioni e diventa, e sul 
piano dei principi e sul piano storico, anch’essa storia sacra in virtù della 
«connessione » e « preparazione ». 

Il «progresso cristiano » si estrinseca nelle affermazioni nazionali ed 
indipendentistiche ? Ma se questo vuol dire dare universalità di prin- 
cipio all’istanza indipendentistica, essa non può non trovare conforto 
anche dalla storia del mondo precristiano. Dice il Balbo nel Sommario, 
che il « sentimento d’indipendenza... è quello pure che ispira e guida sen- 
za eccezione tutte le storie dell’altre nazioni antiche e moderne » 3). Riper- 
correndo, nelle Meditazioni, la storia antica, egli trovava sul filo di quel 
principio manifestazioni di progresso anziché di regresso, tanto da aver 
avuto esso, storicamente, sua massima conferma nell’universalismo romano, 
la cui validità non può non essere presupposta dalla « connessione cristia- 
na». Dice dunque il Balbo parlando della cacciata dei Pelasgi dall'Italia, 
capeggiata dagli Etruschi: « E finalmente si capisce la grandezza, anzi 
la causa della grandezza di questa nazione, di quest’imperio. Sempre 
una bella impresa di indipendenza fu causa di grandezza a chi la mosse 
e la vinse. Anche gli Elleni furono grandi dopo cacciati i Pelasgi a questo 
medesimo tempo; e furono grandi più anticamente gli Egizii Tebani dopo 
cacciati gli Hyck-Shos; e grandi furono più tardi i Romani fra le nazioni 
Italiche quando cacciarono i Galli » 4). E più particolarmente dei Roma- 
ni: «...una, ultima, minima [gente] di quelle Italiche dell’età anteriore,... 
non incominciò nemmeno a sorgere dal principio di questa. Non inco- 
minciò se non un secolo e mezzo appresso, intorno all’anno 400, indeboli- 
ta già la potenza etrusca dalle genti galliche della penisola superiore, ella 
le diè l’estremo colpo a Veja; ma ponendosi arditissimamente, quantun- 
que debole ancora, invece di lei, contro a quelle genti, si pose così a capo 
della difesa della nazionalità, degli interessi comuni, e riuscì così ed anzi 


1) Ibidem, p. 400. 


i Ibidem, IV, 3, p. 59. Cfr. Pensieri, II, c. XXI, p. 440 ss., ed. cit. 

3) Sommario della storia d’Italia, libro VII, 17, p. 387 dell’ediz. a cura di A. Solmi, Mi- 
lano 1927. 

4) Meditazioni, XIV, 7, p. 474. 
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formd la nazione Italiana. Ma d’allora in poi furono prontissimi, non mai 
veduti simili, i progressi suoi; quantunque pure in tal modo, che consumò 
i 400 anni interi a riunire o soggiogare le genti della penisola Italiana, 
mentre non impacciandosi (anzi aiutandosi) né di quelle né delle intime 
lotte sue, soggiogò nel tempo assolutamente medesimo Sicilia e l’altre 
isole Italiane, l’emula Cartagine, ed Iberia, Grecia e tutti gl’imperii Greci 
orientali, Gallia, Britannia, e metà di quella che era ed è Germania. Al- 
lora tra l'Atlante, l'Oceano Atlantico, Reno, Danubio, Ponto Eusino, 
Eufrate e i deserti Arabici, tutto fu di Roma, tutto riunito sotto l’imperio 
nella civiltà Romana, genti, nazioni, civiltà, colture, numi e religioni... » 1). 
Commisurato alle tappe del progresso cristiano questo universalismo ro- 
mano non era dunque, rispetto ai precedenti imperi antichi, un avanza- 
mento anziché un ulteriore regresso? Dice il Balbo, ancora nel Sommario, 
«che evidentemente l’ufficio, la missione provvidenziale di Roma antica, 
fu quella di riunire, di apparecchiare tutto il mondo antico occidentale 
a prima sede della cristianità... ) ?). L’universalismo « connettitore » cri- 
stiano finisce dunque col salvare quell’unificazione politica romana che 
d’altra parte, in quanto imperiale, rinnegava l’indipendentismo nazionale. 
Ma, anche in questo, Roma imperiale non era stata da meno del papato 
il quale, anzi, al fine delle sue affermazioni storiche aveva dovuto talora 
rinnegare la stessa indipendenza italiana 3). Nazionalità ed unificazione 
politica, e sociale, assunti a principi, ossia a canoni universali, rivelano, e 
nel mondo antico e nel mondo moderno-cristiano, la propria inadeguatezza. 

Noi possiamo cogliere dunque il punto debole di una filosofia storica 
che muovendo da una petizione trascendente cerca convalida nella storia, 
riducendo, ancorché cosciente del pericolo 4), ma inetta a evitarlo, l’es- 
senza del Cristianesimo nella sua storia. Invano il Balbo sottolinea la 
distinzione tra virtù e civiltà, tra impegno personale e sviluppo sociale 5), 


1) Ibidem, XV, 6, p. 493 S. 

2) Sommario, IV, 1, p. 100, ed. cit. 

3) Si veda nei Pensieri, I, 14, p. 71, ed. cit., circa i papi del secolo XVI: «...e se si ci- 
tasse in questo e niun altro secolo uno o più papi che avessero sacrificata la qualità di prin- 
cipi italiani a quella di sommi pontefici, dovremmo, pur sospirando, lodarneli, e dire che 
fu una volta di più che dovevamo soffrir noi per tutti, l’Italia per l’universa Cristianità». 
Cfr. Sommario, VI, 11, p. 214, ed. cit. e Delle Speranze, VII, 7, p. 65, ed. cit. 

4) Nelle Meditazioni, IV, 9, p. 66, introducendosi alla storia universale, il Balbo av- 
verte: « Temeranno forse alcuni che noi abbiamo diminuita o siamo per diminuire la impor- 
tanza, mutata o per mutar la essenza vera del Cristianesimo, meditandone gli effetti pu- 
ramente umani nella storia.... Ma io concorro volentieri in tutte queste ed altre simili propo- 
sizioni, salva l’ultima: che alla causa finale e celeste degli uomini o del Cristianesimo non 
importi il perfezionamento quaggiù. Anzi, io non veggo come il Cristianesimo abbia potuto 
o possa apparecchiare più spiriti al cielo, se egli non li avesse migliorati prima in terra; 
né come, migliorandone molti, ei non avesse migliorato il genere umano; né qual via, qual 
luce, qual verità, egli avrebbe mostrata se non per avviare, illuminare, addottrinare gli uomini 
quaggiù viventi; non veggo in somma al Cristianesimo altro mezzo terreno allo scopo celeste 
se non la virtù cristiana, la virtù di Gesù Cristo fondatore ed espiatore, la virtù dei Cristiani 
seguaci di lui». 

5) Meditazioni, VII, 2, p. 129 s.: «... Che la civiltà non sia virtù, si vede in tutta la storia 
antica. Già il dicemmo, e qui perseveriamo, e il confermeremo via via più: in tutta l’anti- 
chità dal diluvio fino a Gesù Cristo, la virtù decadde; eppure ebbe la civiltà indubitabilmente ». 
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perché egli non riesce a rinunziare di prospettarne la fusione storica, 
necessaria alla formulazione del «progresso moderno». Egli scrive: «In 
tutte le età antiche vedremo indubitatamente guastarsi, perdersi la reli- 
gione, peggio ancora che la virtù; e indubitatamente crescere la civiltà. 
Né anche dopo elle andarono sempre insieme. La religione vera ha senza 
dubbio portata la Cristianità a un apice di civiltà non mai arrivato. Ma 
nel seno stesso della Cristianità, i gradi di civiltà non segnano quelli della 
verità religiosa. Tutti noi Cattolici abbiamo questa; ma non tutti abbia- 
mo la civiltà, più che gli altri. Come ciò ? se non fossero due qualità di- 
verse che talor vanno insieme, talor disgiunte, benché io le creda destinate 
a ricongiugnersi ultimamente... »1!). La forza con cui il Balbo sottolinea 
la distinzione viene meno nella prospettiva di un avvenire conciliatorio. 
Per tal via le antitesi non sono che premessa immanente alle sintesi. Ecco 
perché anche il progresso cristiano implica una sintesi colla civiltà antica, 
soprattutto col suo ultimo stadio, quello romano che, secondo la logica 
del peggioramento antico, dovrebbe essere invece l’acme dell’antitesi. È il 
Balbo stesso a parlare di fusione, entrando nel vivo della storia moderna: 
«Gli otto primi secoli della Cristianità erano qunque stati tutti di pro- 
gresso; progresso di diffusione e costituzione, mentre cadeva la gran na- 
zionalità Romana, e mentre cadeva la civiltà gentilizia Germanica; pro- 
gresso di fusione e miglioramento dell’una e dell’altra » ?). 

Che la distinzione dichiarata fosse premessa alla fusione storica è espli- 
cato dal Balbo anche con quanto egli constata sull’eclettismo religioso 
greco-romano, in cui è vista la migliore premessa all’universalismo cri- 
stiano. Egli infatti rileva la superiorità di questo eclettismo « perché 
contrario agli isolamenti, alle immutabilità Egiziache, Caldee, Magiche, 
Bramaniche o Cinesi »3). Gli « isolamenti » sono l’antitesi dell’universalità, 
se questa trova sua genesi nella « connessione » storica attuata dall’av- 
vento cristiano. Ma se ne ricava anche che il decadimento antico si con- 
cluse proprio col maggior riavvicinamento delle religioni e culture anti- 
che alla imminente connessione cristiana, nell’ultima fase della discesa 
parabolica precristiana: con la Grecia e con Roma. Della Grecia il Balbo 
scrive: « E sia effetto della religione meno nemica delle colture, o piuttosto 
direttamente della causa che la fece meno nemica, dico di quel felice eclec- 
tismo di schiatte e di religioni straniere; il fatto sta, che la coltura greca 
sorpassò tutte le altre di gran lunga fin dall’eta che parliamo. Corre ai no- 
stri dì tra le nazioni Europee un savio e santo amore di nazionalità, ma 
uno stolto ed empio amor d’isolamento che è la corruzione di quell'idea, 
il vizio di quella virtù. Contro al quale se ci rivolgeremo a suo tempo, 
avremo grande e bel gioco senza dubbio, invocando que’ sentimenti di 
fratellanza, d’amore, e di unione universale cristiana, che sono così op- 
posti ai mal predicati isolamenti. Ma ci contenteremo qui di far osservare: 
che anche fuori e prima del Cristianesimo, il sommo splendore della coltura 
fu dovuto principalmente a quell’ingegno eclectico de’ Greci » 4). Dopo i 


1 
2 


) Ibidem, p. 130. 

) Meditazioni, XIV, 7, p. 496. 
3) Meditazioni, XIII, 12, p. 407. 
4) Ibidem, p. 406. 
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Greci, ulteriore progresso con i Romani: « Noi vedremo in breve da simili 
cause simili effetti nascere in Italia; e quindi sorgere quell’ingegno ro- 
mano che ognun sa essere stato anche più eclectico, aver posto come ar- 
cano e strumento d’imperio l’eclectismo, ed aversene fatto vanto » 1). 

L’eclettismo religioso e culturale, come condizione e premessa dell’uni- 
versalità storica, trova riflesso politico nel moderatismo. Ma anche per 
questa via l’ultima fase della storia precristiana segnava un progresso 
rispetto alle antecedenti, e un modello anche per le successive età moderne. 
Del resto il moderatismo in quanto conciliazione tra conservazione e 
progresso comporta l'assunzione nel progresso cristiano dell’esperienza 
antica. Il vero progresso invero non sarebbe che sintesi tra il pas- 
sato e il presente. Dice il Balbo: « Uomo, Stato, nazione o nazioni, chi 
rinnega il progredire per solamente conservare, può forse star fermo ma 
non conserva; chi rinnega il conservare per solamente progredire, può 
forse muoversi ma non progredisce; ed è naturale, è verità di senso comu- 
ne, che il ben conservare e il ben progredire debbono essere parimenti 
buoni; il mal conservare o mal progredire parimenti cattivi; ondeché, 
chi si vanta di voler l’uno o l’altro esclusivamente, si vanta di voler il 
bene e il male d’una parte, e di rigettare il male e il bene dell’altra » ?). 
Da sola questa formulazione basterebbe a togliere assolutezza alla con- 
trapposizione tra antico e moderno. Ma in più essa induce, ancora, 
il Balbo a trovare nel mondo antico le conferme dell’esperienza storica, 
e a trovarle sempre nell'ultima fase della evoluzione del mondo antico. 
Così egli scrive del moderatismo greco: «Sparta Dorica, più antica, 
regia ed aristocratica, fu capo di parte conservatrice; Atene Jonia, più 
nuovamente e più democraticamente ordinata, fu capo di parte progre- 
ditrice; é così, costituite che furono le due..., Grecia si trovò definitiva- 
mente ed opportunamente equilibrata tra queste due forze, che si trovano 
quasi sempre pur troppo squilibrate » ®). Ed ecco Roma: « Grecia fu gran- 
de, perché ebbe questi due principii divisi in due sue città. Roma fu più 
grande, perché li raccolse in sé » 4). Con l’età moderna-cristiana si ricomin- 
ciò da capo, per cui dopo il feudalesimo germanico si pervenne all’equi- 
librio tra le forze « divise », di tipo greco piuttosto che romano: «l’Ita- 
lia del medio evo [fu] grande di nuovo, perché gli ebbe pur divisi [7 due 
principi] tra Guelfi e Ghibellini... », ma nel contempo «... meno grande, 
perché non ebbe nazionale se non il principio Guelfo progressivo, mentre 
era straniero il Ghibellino conservativo » 5). L'esempio romano rinasce 
in quella tra le nazioni moderne che d’altronde s’era allontanata dal cen- 
tro cattolico. Ma l’assunzione del moderatismo a principio cristiano, co- 
me fa di Roma antica la premessa dell’universalità cristiana, così riduce 
a progresso cristiano la storia dell'Inghilterra moderna deviata dal 


1) Ibidem, p. 407. 

2) Meditazioni, XIII, 6, p. 388. 
3) Ibidem. 
4) Ibidem. 
5) Ibidem. 
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centro cattolico che per il Balbo è dogmatico 1): « Ed ora, fra le nazioni 
cristiane, è grande Inghilterra più che per altro forse, perché di nuovo 
a modo romano ha e serba in sé i due principii. E la Cristianità poi fu, 
è, e sarà anche umanamente grandissima sempre, perché meglio che qua- 
lunque Stato, o nazione, o complesso di nazioni, ella ha in sé equilibrati 
questi due principii del conservare e del progredire » 2). 

L’aporia che qui si rileva nella filosofia della storia del Balbo consi- 
ste nell’assunzione ad assolutezza di principi dei compromessi storici. Di 
qui il compromesso, più grave, teoretico, che è nella conciliazione tra la 
trascendenza e la storia. In questo senso il Balbo pagava lo scotto vero 
all’idealismo romantico: la rinunzia, inconscia, al principio di contraddi- 
zione; l'accettazione dell’immanenza storica e mondana del principio 
etico. Per questo il suo universalismo è nella « connessione » più che nella 
«redenzione »; per questo egli riduce alla formulazione cristiana le «idee 
del secolo ». Si legge in un passo delle Speranze: « I nomi, le parole anch'esse 
sono doni di Dio; e il rinnegare quelle che sono universalmente accettate 
in ogni secolo è, se non colpa, gran pericolo; è quasi rinnovamento della 
confusione babelica, è diminuzione delle idee acquistate dalla propria. 
generazione. E quindi parvemi accettare quella di progresso; senza ba- 
dare agli abusi fatti di essa, come di tante altre scientifiche, politiche ed 
anche religiose, le quali non si rigettarono perciò. Ma m’inganno io forse ? 
E la parola progresso, è ella più abusata che ben usata, più da rigettarsi 
che da accettarsi, non corretta, non determinata abbastanza dicendo 
cristiano quel progresso ? »3). È proprio questa esigenza di sussumere le 
«idee del secolo » al principio cristiano che toglie a questo la sua essen- 
za trascendentale, che lo commisura, anziché al vaglio delle affermazioni 
spirituali, e quindi personali, a quello indeterminato delle metamorfosi 
storico-culturali e sociali. Il compromesso balbiano è reso evidente da 
una asserzione nei Pensieri sulla storia d’Italia, là dove egli traccia una 
storia del pensiero, antico e moderno, circa le «ragioni della storia »: 
«...ei fu appunto di mezzo a questa confusione, a questo vero caos della 
filosofia storica, che sorse e si divulgò una delle idee più grandi, più giuste, 
più precise e più certe oramai, di che si possa vantare quella scienza, 0 


su cui fondare la sua opera futura. Né fu divulgata da quello che dicem- 


mo solo grande, ma o da Turgot o da D’Alembert, uomini minori in filoso- 
fia storica, o piuttosto dalla folla dei minori e più erranti, l’idea del pro- 


1) Si veda nelle Speranze, XII, 17, p. 349 ss. come il Balbo auspichi il ritorno dell’Inghil- 
terra al Cattolicesimo, quale condizione di durata del primato inglese: «... Della durata, noi 
non possiamo guari scorgere, se non che ella dipenderà probabilmente dal saper la nazione 
Britannica vincere non tanto le difficoltà esterne come le interne, quelle tre grandi piaghe 
del pauperismo, della prepotenza aristocratica, e della prepotenza inglese in Irlanda; che il 
gran rimedio alle tre, ed a quest’ultima principalmente, sarebbe senza dubbio il ritorno alla 
cattolicità, a cui sembra tendere la nazione tutt’intiera; e che quando fosse compiuta od avan- 
zata tale opera, quando alle missioni infruttuose degli accattolici succedessero le fruttuose 
cattoliche, allora solamente si potrebbe sperare quell’incristianirsi dell’Asia, il quale solo 
sarebbe avanzamento definitivo colà della civiltà cristiana, conferma e guarentigia forse del- 
Vimperio britannico in quelle regioni » (p. 350). 

2) Meditazioni, XIII, 6, p. 388. 

3) Delle Speranze, XIII, 11, p. 406 s., ed. cit. 
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gresso. Tanto è vero che le grandi idee sono più dei secoli che degli uomini; 
o più degli uomini che non d’uno » !). Questa è fede nell’immanenza sto- 
rica, più che nella trascendenza, a dispetto dello stesso Balbo; questa 
fede nell’immanenza storica del Cristianesimo pare esplicita in un passo 
delle Speranze: « Certo non sarebbe mestieri venir più giù nella storia 
della Cristianità; basterebbe fermarci a questa prima età di lei per dimo- 
strare, 1° che è in lei infusa una virtù del progresso; 2° ‘che non è infusa 
in nessun’altra società umana; 3° che è dunque infusa in lei, non per na- 
tura umana, ma da fuori, soprannaturale » ?). 

Quel provvidenzialismo che a giudizio del Meinecke si era « secolariz- 
zato » nella formulazione illuministica e romantica si ritrova, attraverso 
la via della secolarizzazione, in questo storico cattolico. Non parrà vano 
pertanto raffrontarlo con quello che è considerato il più grande storico 
cattolico moderno, intento a dimostrare le vie della Provvidenza, col 
Bossuet e col suo Discours sur l’histoire universelle, apparso scritto per il 
Delfino nel 1670, del cui autore il Balbo dirà: «primo di quella scuola storico- 
teologica che non ha forse avuto ancora tutti i suoi dì, non ispirandosi 
d’altra filosofia che della cristiana, fece, quasi senza saperlo e ad uso d’un 
fanciullo, il più bel libro di filosofia stcrica che sia finora dopo i Divini » 3). 
Trascuriamo gli appelli che il Balbo fa al Bossuet, come ai Profeti, Evange- 
listi, Dottori della Chiesa, per trovarvi « più implicata che espressa » la 
idea di progresso 4); ma basti rilevare come il provvidenzialismo del ve- 
scovo francese portando alla preoccupazione sovente di riscontrare la 
Provvidenza nel temporale, si riserva nondimeno quel distacco dalle « sto- 
rie» che gli permette di tenerle tutte parimenti subordinate. In lui 
pertanto, non solo non può essere implicito il progresso cristiano, ma 
non è nemmeno metro, per misurare il dissolvimento antico, la storia 
ebraica. Questa infatti assume una funzione centrale nell’universalità 
storica in tanto in quanto nelle relazioni con essa si valuta la debolezza degli 
imperi, ebraici e contemporanei, nelle mani supreme della Provvidenza. 
Il « peuple de Dieu » è tale solo perché Dio lo esalta colla stessa provviden- 
zialità con cui esalta i suoi nemici quando vuole punirlo: « premièrement, 
ces empires ont, pour la plupart, une liaison nécessaire avec l’histoire du 
peuple de Dieu. Dieu s’est servi des Assyriens et des Babyloniens pour 
châtier ce peuple; des Perses, pour le rétablir ; d’Alexandre et de ses premiers 
successeurs, pour le protéger; d’Antiochus l’Illustre et de ses succes- 
seurs, pour l’exercer; des Romains, pour soutenir sa liberté con- 
tre les rois de Syrie, qui ne songeoint qu’à la détruire. Les Juifs ont duré 
jusqu’à Jésus-Christ sous la puissance des mêmes Romains. Quand ils 
l'ont méconnu et crucifié, ces mêmes Romains ont prêté leurs mains, 
sans y penser, à la vengeance divine, et ont exterminé ce peuple ingrat » 5). 
Per il Bossuet la storia è provvidenziale essenzialmente perché dimostra 


15 
2 


) Pensieri, II, 21, p. 447. 

) Delle Speranze, XII, 8, p. 315. 

3) Pensieri, II, 21, p. 442. 

4) Ibidem, p. 447. 

5) Discours sur l’histoire universelle, III, 1, p. 334 dell’edizione Garnier, Paris s. d. 
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la potenza di Dio e la infermità umana: « Dieu tient du plus haut des cieux 
les rênes de tous le royaumes; il a tous les coeurs en sa main: tantôt il 
retient les passions; tantôt il leur lâche la bride, et par là il remue tout 
le genre humain »1). Così dunque finisce il Discours: « Pendant que vous 
les verrez tomber presque tous d'eux-mêmes, et que vous verrez la reli- 
gion se soutenir par sa propre force, vous connoîtrez aisément quelle 
est la solide grandeur, et où un homme sensé doit mettre son espérance » ?). 
La coincidenza tra storia sacra e storia profana rilevata dal Balbo, si ri- 
duceva per il Bossuet al comune destino degli imperi terreni, e perciò 
al suo insegnamento perenne di umiltà: «Car si les hommes apprennent 
à se modérer en voyant mourir les rois, combien plus seront-ils frappés 
en voyant mourir les royaumes mêmes; et où peut-on recevoir une plus 
belle lecon de la vanité des grandeurs humaines ? » ?). 

La teoria del progresso, fatta cristiana dal Balbo, rovesciava questa 
impostazione, senza rinunziare, anzi accentuandone, i compromessi tra il 
trascendente e lo storico. Di contro all’avvenirismo che il Balbo assimi- 
lava dal romanticismo c’era infatti nel Bousset quel tanto di pessimismo 
che basta a ridurre ad autentico insuccesso ogni successo temporale e 
che è premessa all’antitesi tra il contingente e l’etermo. Tanto di verità 
ha l’appello balbiano alla «filosofia storica» del vescovo francese, per 
quella ricerca nel mondo delle testimonianze che assumano (o riducano) 
la «storia profana » (o dei deviamenti) a «storia sacra» (o dei ritorni); 
ma d’altrettanto si palesa come, rispetto al compromesso cui pure indulge 
il Bossuet, anche quello che il Balbo implica nel prospettare una progres- 
sione verso la coincidenza tra i successi umani e i successi divini, sia tale 
da inficiare, consapevolmente o meno, la petizione alla trascendenza. 
Per motivi diversi, e per diversa esperienza culturale, ma per uno stesso 
postulato, non rimane abbastanza fermo nel Bossuet come nel Balbo 
quell’assioma del versetto evangelico che Dio manda il sole e la piog- 
gia indistintamente su giusti e ingiusti, sul quale già Sant'Agostino aveva 
costruito nel de civitate Dei l’antitesi tra la civitas terrena (o della cupido) 
e la civitas caelestis (o della caritas) 4). Il vescovo d’Ippona aveva te- 
nuto così fermo questo presupposto da farne la condizione stessa per cui 
le vie della Provvidenza nella storia si risolvono nell'impegno umano ad 
optare, nella fortuna benigna come nel dolore, sempre, per la rinunzia ispi- 
rata dalla certezza di redenzione *). Per questa ambivalenza della metamor- 
fosi storica, cui dà senso l’agone personale, egli non si peritava nei vati- 


1) Discours, III, 8, p. 421, ed. cit. 


) 
2) Ibidem, p. 423. 
3) Discours, III, 1, p. 339, ed. cit. 

4) Perplexae quippe sunt istae duae civitates in hoc saeculo invicemque permixtae, donec 
ultimo iudicio dirimantur (I, 35). Per il richiamo a Matteo 5, 45 (ut sitis filii Patris vestri, 
qui in coelis est, qui solem suum oriri facit super bonos et malos, et pluit super rustos et iniu- 
Stos), ve de Ca Der IV, 2: 

5) Habet itaque omnis familia summi et veri Dei consolationem suam, non jallacem nec in 
spe rerum nutantium vel labentium constitutam, vitamque etiam ipsam temporalem minime 
paenitendam, in qua eruditur ad aeternam, bonisque terrems tamquam peregrina utitur nec 
capitur, malis autem aut probatur aut emendatur (de c. Dei I, 29; ctr. II, 19). 
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cini sul destino di quell’impero romano così grande e così travagliato !). 
Questa stessa centralità etica della storia gli aveva permesso di ridurre 
alla stregua delle passioni le virtù dei pagani subordinate alla vacuità 
della alors mondana, ma per quel tanto che essa gli dava anche compren- 
sione universale della validita di ogni afférmazione spirituale e quindi 
anche di quelle rinunzie dei pagani che Agostino presentava a stimolo 
della perfezione dei cristiani ?). Universale è il giudizio storico quando non 
contrappone secolo a secolo, storia a storia, fatti a fatti, ma tutti li giudica 
perché tutti li assolve. Agostino poté rischiarare dell’epifania cristiana 
la filosofia e la storiografia pagane perché ritrovava in esse il richiamo a 
un postulato che lascia alla contingenza il corrompimento e la passione 
che riducono la civitas alla giungla. e apre alla comunione col divino la 
forza del razionale 3): per il più alto pensiero storico degli antichi, da 
Erodoto a Tucidide, da Sallustio a Livio, il giudizio etico-logico contrap- 
pone all’agire corruttibile e compromettente l’incorruttibile pensiero, l’in- 
tenzione pura, la rinunzia magnanima. L’azione armò la mano di Cesare 
contro Catone, ma lo storico che individua e comprende adegua la severità 
morale del conservatore alla generosità munifica del rivoluzionario: ma- 
gnitudo animi par, item gloria, sed alia alii 4). 

Ci pare dunque di concludere che la ricerca da parte del Balbo di chie- 
dere all’esperienza del contingente validità al presupposto trascendente 
gli abbia talora precluso il senso essenziale che la Rivelazione cristiana ha 
dato alla storia, riducendo la comprensione assolvitrice nella « connessione » 
escludente. Di contro all’universalità del giudizio dirimente e comprensi- 
vo, da coscienza a coscienza, da pensiero a pensiero, da animo ad animo, 
l'universalità dei fatti « collegati » si rivela ipotetica e perciò partigiana 
e moralistica: quanto più collega tanto più contrappone; subordina la 
certezza, che dà valore al giudizio, alla problematica dell’esperienza. 


MASSIMILIANO PAVAN 


) Quamquam Romanum imperium adflictum est potius quam mutatum, quod et aliis 
ante Christi nomen temporibus ei contigit et ab illa est adflictione recreatum, quod nec istis tempo- 
ribus desperandum est. Quis enim de hac re novit voluntatem Dei ? (de c. Dei, IV, Ge 

2) Proinde non solum ut talis merces talibus hominibus redderetur Romanum imperium 
ad humanam gloriam dilatatum est; verum etiam ut cives aeternae illius civitatis, quamdiu hic 
peregrinantuy, diligenter et sobrie illa intueantur exempla et videant quanta dilectio debeatur, 
supernae patriae propter vitam aeternam, si tantum a suis civibus terrena dilecta est propter 
hominum gloriam (V, 16). 

3) SaLLust. bell. Catil. I, 2: Sed nostra omnis vis in animo et corpore sita est: animi imperio 
corporis servitio magis utimur: alterum nobis cum dis, alterum cum beluis commune est. 

SSL AVA 


DISCUSSIONÉE POs TILER 


DISCORSO CRITICO SULLA TEORIA DELLA FORMATIVITA 


Chi leggesse intellettualisticamente un libro di filosofia per scoprirvi sol- 
tanto una «teoria» in sé conclusa o un «sistema» formalmente coerente, da 
confrontare con un contesto di proposizioni già acquisite, e pertanto da ac- 
cogliere o correggere o respingere a seconda dell’esito di quell’astratto con- 
fronto, — si vieterebbe con ciò stesso la «comprensione » di quel libro, alla 
quale è indispensabile il momento socratico della discussione e del dialogo, 
come organo di assimilazione del contenuto problematico proposto. Se, dunque, 
diciamo che nel quadro dell’estetica italiana contemporanea la posizione spe- 
culativa di L. Pareyson rappresenta, ormai, un «punto fermo »), non inten- 
diamo con questo alludere a una presunta e inconcepibile definitività siste- 
matica, e men che mai auspichiamo l’avvento di una qualsiasi scolastica, 
feticisticamente arroccata intorno a un libro, a presidio di una verità dogma- 
tizzata e preventivamente sottratta alla discutibilità. 

Per questo rispetto, anzi, s'ha da dire che lo stesso Pareyson — memore 
forse delle sventure speculative occorse a un illustre riformatore degli studi 
estetici italiani, il cui pensiero, ribelle per sua costituzione a ogni accade- 
mismo professorale, si è visto per mezzo secolo corteggiare e venerare e im- 
balsamare come a nessun « professore » era accaduto mai — ha inteso pre- 
venire, a conclusione della sua Estetica, critici e lettori con una riflessione, 
in cui traluce, col sicuro presentimento dei risultati raggiunti, la trepida co- 
scienza della loro ulteriore verificabilità e rivedibilità: « La filosofia, pur es- 
sendo sempre molteplice, storica e personale, tuttavia è una, e mira a una 
validità assoluta e universale; e così l’estetica è una, nel senso che chi propone 
la propria, la espone in nome della ragione filosofica, pronto a ritrattarla o 
correggerla se altri lo convince d’errore e a difenderla dalle confutazioni che 
gli paiono ingiuste; il che non significa che voglia presentare la propria come 
l’unica vera, false essendo tutte le altre, giacché delle altre ha tenuto conto 
imparandone più che ha potuto, e la propria la presenta come il risultato 
d’un’attiva discussione con tutte le altre, e in essa non si stanca di procedere 
a revisioni, approfondimenti e rielaborazioni, verificandola incessantemente 
sui fatti che continua ad analizzare e sui problemi che non cessa di far emergere, 
e accettando anzi sollecitando la discussione dei risultati a cui ha creduto 
di poter giungere » 1). 

«Punto fermo » significa dunque, per dirla col Gentile, « punto, pel quale 
bisognerà passare » 2), ineludibilità di una problematica tanto più vitale per 


1) Estetica: Teoria della formatività, seconda ediz., Bologna, 1960, pp. 279-280. A questa 
seconda edizione si riferiranno sempre le nostre citazioni dell’Estetica. 
2) G. GENTILE, Sistema di logica, terza ediz., vol. I, Firenze, 1940, p. VII. 
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l'estetica italiana quanto più aperta, pur nella sua evidentissima ispirazione 
indigena, a suggestioni europee. E il modo migliore di passare per quel punto 
e di affrontare quella problematica sta nel tentar di chiarire le domande, cui 
la meditazione pareysoniana ha inteso rispondere, le esigenze da essa soddi- 
sfatte, le perplessità fugate, e insieme le nuove domande ed esigenze e per- 
plessità, che dal discorso del Pareyson, come da ogni discorso vivo ed impegnato, 
emergono e defluiscono con urgenza speculativa. 

D'altronde, l’Estetica pareysoniana è ormai giunta alla seconda edizione, 
dopo essersi con certa rapidità annunziata e rivelata alla cultura italiana ed 
essere stata oggetto di numerose schede recensorie e di già probanti dispute 
e rilievi: sì che i tempi sembrano maturi per l’assunzione dell'impegno « cri- 
tico » sopra dichiarato e da queste note intenzionalmente suggerito e magari 
stimolato. 


Rifarsi alla lezione crociana, per chi in Italia discuta di problemi estetici, 
è in certo modo un dovere, da cui l’allontanarsi della figura del filosofo abruz- 
zese nella prospettiva storica non riesce a esonerare: tanto più se quel «ri- 
farsi » è un innestare il proprio discursus mentale in un’esperienza speculativa 
per troppi titoli valida e operante, con l’intento di definirla e circoscriverla 
nell'atto stesso di proseguirla e d’innovarla. E il Pareyson, senza dubbio, 
«si rifà » al Croce in questo senso: come è dimostrato — più che dalle esplicite 
allusioni o discussioni contenute in ricerche particolari e variamente prope- 
deutiche !), o dai richiami anonimi e discreti via via affioranti nell’ Estetica, 
o dai frequenti accenni polemici presenti negli articoli successivamente apparsi 
nella « Rivista di estetica) — dall'impianto strutturale delle sue analisi e 
proposte speculative, le quali tutte sono attraversate dalla tacita intenzione 
di dar nuovo vigore all’orientamento spiritualistico della teoresi crociana, col 
liberarla dalle estremistiche presunzioni metafisiche, che parzialmente l’astrae- 
vano dall’effettiva esperienza dei fatti artistici. 

Sarebbe facile documentare l’operante presenza, nel Pareyson, di questa 
sorta di amore, insieme ossequioso e ribelle, devoto e insofferente, verso il 
patrimonio concettuale dell’estetica del Croce. Innanzi tutto, sul piano po- 
lemico: ché nessuna delle vecchie estetiche intellettualistiche o moralistiche, 
sensistiche o veristiche, positivistiche o deteriormente romantiche e misti- 
cheggianti si redime per lui dalla condanna crociana, implicitamente valutata 
come un ovvio e necessario presupposto di ogni equilibrata giustificazione 
spiritualistica dell’arte: e tuttavia le molteplici suggestioni ed esigenze, che, 
indebitamente esaltate in quelle estetiche come ricche di senso speculativo, 
han dimostrato via via la loro vitalità come ideali propulsivi e programmatici 
di particolari forme d’arte, trovano nella tipica souplesse del discorso parey- 
soniano onesta e ragionevole accoglienza sotto veste di « poetiche ». E, al di 
là delle implicazioni polemiche, v’é tutta una complessa gamma di temi spe- 
culativi di chiara provenienza crociana, che il Pareyson reinterpreta e veri- 
fica criticamente nell’atto stesso di assimilarli e farli suoi: dalla definizione 
dell'estetica come riflessione speculativa emergente da una diretta esperienza 
di testi poetici e di opere artistiche, non tuttavia riducibile a semplice meto- 
dologia del discorso critico e storiografico, alla teoria della «specificazione » 


1) Si vedano, p. es., Arte e persona, in « Rivista di filosofia », 1946, fasc. 1-2, pp. 18 sgg., 
e Il concetto di interpretazione nell’estetica crociana, in « Rivista di filosofia», 1953, fasc. 3, 
pp. 278 sgg. 
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e della «concentrazione » delle attività umane, in cui traluce e insieme pro- 
fondamente si corregge il vecchio principio dell’unità-distinzione delle forme 
spirituali; dal concetto della « formatività », che assorbe con forti e decisive 
limitazioni la tesi idealistica e crociana della «creatività » dello spirito, al ri- 
lievo del carattere « tentativo » e « processuale » del fare artistico, non adegua- 
tamente interpretato dalla dialettica di sentimento e d’intuizione e dalla con- 
giunta nozione di sintesi a priori estetica; dall’assunzione dell’irripetibile 
originalità e personalità dell’esperienza artistica come principio non dubita- 
bile, e tuttavia conciliabile con la possibile « esemplarità » dell’opera d’arte, 
alla riconsiderazione dei rapporti tra lettura, interpretazione e giudizio, resi 
più intimi sino al punto da sostituire alla dualità di rievocazione e valutazione 
la loro reciproca immanenza; e via enumerando. Insomma, chi volesse una 
formula per definire la specifica relazione del Pareyson all’eredità crociana, 
potrebbe parlare a buon diritto di adesione distante: ossia, di fruizione critica, 
sperimentazione controllata, comprensione polemica, in vista di ulteriori e 
più aggiornati svolgimenti della riflessione estetica, al di fuori di ogni chiu- 
sura o concrezione scolastica. 


Certamente era inevitabile che il progressivo maturarsi della prospettiva 
pareysoniana finisse col mettere in ombra, come ovvie e pacificamente acqui- 
site, le suggestioni crociane, per porre invece in tutta evidenza quei motivi 
di divergenza e di contrasto, in cui trovava infine la sua stessa ragion d’essere 
una nuova filosofia dell’arte come «teoria della formatività ». Per questo ri- 
spetto, è assai significativo l’accentuarsi delle notazioni polemiche nelle più 
recenti ricerche del Pareyson: sia che si respinga la diffidenza crociana verso 
l'essenziale momento tecnico dell’arte e volutamente s’insista sull’ineliminabile 
aspetto organico e fabrile della produzione artistica; sia che si corregga la 
nozione di « contenuto » estetico distinguendola (in omaggio alla riconosciuta 
fisicità dell’opera d’arte) da quella di « materia », e parallelamente si rifiuti 
l’idea di una necessaria « liricità » della formazione poetica; sia, ancora, che 
si denunzi l’insufficiente scaltrezza speculativa del concetto crociano di « per- 
sonalità », carico di significati equivoci pel suo incerto oscillare tra l’idea di 
individualità e quella di universalità; sia, infine, che si rimetta in questione 
la nota ripugnanza del Croce per una «storia dell’arte », che non si risolva 
in una saggistica monografica o in una rapsodia di ritratti critici, aliena da 
ogni forma di sociologismo artistico e letterario. Ma, in realtà, le ragioni della 
polemica anticrociana del Pareyson, pur contenuta nei limiti dell’accennato 
omaggio a una paternità speculativa difficilmente dubitabile, eran già nel- 
l’Estetica: e recuperarle in quella sede, pur col sussidio dei successivi scolii e 
corollarî, val quanto andare al cuore, o al centro problematico, della teoria 
della formatività. 

Chi addirittura volesse esasperare l’antitesi polemica del Pareyson alla 
tematica crociana, richiamandosi al suo deciso rifiuto dei tratti romantico- 
idealistici progressivamente emersi nell’estetica dell’intuizione lirico-cosmica, 
potrebbe esser tratto a suggestivi confronti. Senza riandare alle varie forme 
ottocentesche di protesta contro il contenutismo romantico e le teoriche del 
«genio», si pensi a quanto è accaduto negli ultimi decenni in Francia, ove 
all’intuizionismo bergsoniano, e all’estetica metafisica in esso potenzialmente 


x 


inclusa, si è reagito persino con un'estetica della « forma», intesa come per- 
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fezione, riuscita, esito di un processo scheuopoietico e fabrile !). Gli esponenti 
di quel movimento, che il Feldman sin dal 1936 felicemente definiva realismo 
razionalistico 2), fanno testo in proposito: le ricerche di un Souriau, di un 
Focillon, di un Bayer approdano a un radicale capovolgimento della dicotomia 
bergsoniana di intuizione e intelligenza, a tutto vantaggio del secondo termine 
e del potere oggettivante, di cui esso dispone. E in effetti non sarebbe diffi- 
cile segnalare le convergenze e le assonanze tra questo oggettivismo anti- 
bergsoniano della forma e quanto di non crociano è dato rilevare nella teoria 
della formativita. Una volta, a proposito della nuova legalità dell’opera d’arte 
rispetto alla legalità naturale della materia che la costituisce, vi accenna lo 
stesso Pareyson, citando il Focillon e la sua Vie des formes): ma le notazioni 
potrebbero moltiplicarsi, ricordando, p. es., i concetti di instauration, di 
réussite, di éclat définitif del Souriau (col congiunto rilievo della specifica 
«singolarità » della forma artistica), o le tre regole metodologiche del Bayer, 
e il suo progetto di « démentaliser l’esthétique », per poter intendere il bello 
come frutto di un réalisme opératoire, e l’opera d’arte come una trace d’action 
e il prodotto artistico come una réussite fabricatrice. Si tratta, in ogni caso, 
di schemi euristici, che denunziano l'avvenuto spostamento dell’interesse dal 
centro interiore di una spiritualità romanticamente creativa e sempre inno- 
vatrice all’opera prodotta e alla tecnica corposa del produrre: spostamento, 
che ha provocato in Francia una ricca problematica dell’« oggetto estetico » 
(si pensi all'analisi del Dufrenne, ancorché fenomenologicamente angolata), 
e che il Pareyson in qualche modo accetta e sottoscrive, se è vero che, a diffe- 
renza del Croce, a lui piace insistere, assai più che sulla categoria poetica come 
valore universale e quiddità strutturale dello spirito, sull’opera d’arte come 
risultato e riuscita di un processo tentativo e formativo di materia. 

Ma, in realtà, non giova sottolineare analogie e convergenze particolari 
sino al punto di tradurle in paradigmi o canoni interpretativi, che indurreb- 
bero a conferire alla polemica anticrociana del Pareyson un significato ever- 
sivo ad essa affatto estraneo: ché, se è ben legittimo parlare, per la teoria 
della formatività, di suggestioni francesi, riman pure evidente la sostanziale 
divergenza di metodo tra il Pareyson e i suoi presunti modelli transalpini, 
tutti variamente inclini a una descrittiva fenomenologica delle strutture for- 
mali, affatto aliena dalle intenzioni spiritualistiche e « personalistiche » della 
problematica pareysoniana. 


x 


Più veramente è dato intendere la specifica portata speculativa della 
deviazione pareysoniana dalla linea di ricerca suggerita e quasi imposta dal 
Croce, ove si cerchi il punto di frizione non tanto nel generico programma 
di un'estetica spiritualistica, quanto nel giudizio sulla legittimità o meno di una 
esecuzione ide alistica di quel programma. Per questo rispetto il Pareyson 
poteva trovare già in Italia, nel fervore delle discussioni provocate dal con- 
cetto crociano dell’intuizione, i presupposti polemici e le premesse culturali 
del suo discorso teorico. 

E noto, infatti, che l’«intuizione ) crociana ha costantemente rifiutato, 


1) Di «réaction antibergsonienne » parla anche, in questo senso, G. MorPURGO TAGLIABUE, 
L’Esthétique contemporaine, Milano, 1960, pp. 389 sgg. 

2) Cfr. V. FELDMAN, L’Esthétique Française Contemporaine, Paris, 1936, pp. III sgg. 

3) Estetica, p. 284. 


RADENTE 1 


DISCUSSIONI E POSTILLE 345 


pur nel progressivo trasmutarsi e allargarsi dei suoi significati esteticil), ogni 
contaminazione con la sensibile corpulenza del processo tecnico e formativo 
dell’opera d’arte, ridotto a strumento meramente estrinsecativo di un inte- 
riore fantasma ideale, piuttosto che eretto a condizione imprescindibile della 
vitalità operativa di una disposizione artistica. E del pari è noto che le ricerche 
estetiche italiane sono state lungamente pregiudicate, nelle loro intenzioni 
metodologiche non meno che nei risultati conclusivi, da quel concetto di 
«intuizione ideale »: talché — pur senza ricordare il caso-limite di chi para- 
dossalmente assicurava che si può far musica o pittura senza saper dipingere 
o suonare *) — si è visto esperti teorici e finissimi delibatori di cose d’arte tener 
ferma quella distinzione tra «tecnica interna» e « tecnica esterna », che con- 
seguiva per necessità analitica all’asserzione crociana dell’idealita dell’intui- 
zione. Così, p. es., ha fatto il Calogero, la cui iniziale dissociazione dei concetti 
di intuizione e di espressione è valsa solo a fargli corredare di maggior copia 
di argomenti la precitata distinzione *); così ha fatto il Raggiunti, insistendo 
(ad onta del suo acuto senso della eterogeneità strutturale delle arti in seno 
alla trascendentale categoria fantastica) su un dualismo nient’affatto dinamico 
e dialettico di « atti interni) ed «atti esterni ), che postula il concetto diffi- 
cilmente motivabile di una corrispondenza fra i due ordini, o di una funzione 
meramente « esecutiva » e «traduttiva» del « pratico ) o «tecnico» produrre 
rispetto all’« estetico » intuire 4); così, ancora, han fatto eccellenti critici e 


1) Perla storia speculativa dell’estetica crociana ci si consenta di rimandare a V. SAINATI, 
L'estetica di B. Croce: dall’intuizione visiva all’intuizione catartica, Firenze, 1953. Ivi, nel 
cap. III, si chiarisce appunto l’originario carattere ideale dell’«intuizione » crociana, accen- 
nandosi tra l’altro (pp. 74-81) alla conseguente espulsione del problema della tecnica dalla 
filosofia dell’arte, nonché (in nota) ad alcuni casi indigeni di cedimento o di reazione all’im- 
postazione idealistica del Croce. 

2) A. PARENTE, La musica e le arti, seconda ediz., Bari, 1946, p. 216. 

3) Cfr. G. CaLocero, Estetica, Semantica, Istorica, Torino, 1947: libro affascinante e 
suggestivo anche per la sua meditata spregiudicatezza mentale, la quale tuttavia, nella que- 
stione della « tecnica », cede il passo a una decisa professione di fede crociana. Si veda al ri- 
guardo il cap. XI, ove tra l’altro si legge (p. 132): « La tecnica ‘interna’ (come assai bene 
ha messo in luce il Croce) è quella della vera e propria produzione dell’opera d’arte; l’altra 
è la tecnica della sua estrinsecazione e fissazione mnemonica, cioè della produzione di quell’og- 
getto della realtà sensibile che permette, mercé la sua percezione, di far sorger nella coscienza 
altrui l’esperienza di quell’opera d’arte, o di farla risorgere (anche in quella dello stesso ar- 
tista) quando sia stata dimenticata». 

4) Cfr. R. RAGGIUNTI, Il problema dell’espressione e dell’estrinsecazione, in « Giornale 
critico della filos. ital. », 1955, fasc. 2, pp. 237 sgg. «Secondo il Croce l’espressione, che è 
‘ propriamente inscindibile ’ dall’intuizione, consta di suoni, linee, colori, toni, tutti elementi 
sensibili, che sono della stessa sostanza di quelli sensitivamente più forts e più freschi, che 
risultano dal fatto dell’estrinsecazione » (p. 238) [in realtà, il Croce avrebbe rifiutato i compa- 
rativi da noi sottolineati, pei quali le distinzioni crocianamente qualitative e categoriali del- 
l’estetico e del tecnico si risolverebbero in differenze humianamente quantitative o intensive]. 
« Passando dall’intuizione interna all’estrinsecazione materiale, non si va da un mondo ad 
un altro diverso: si rimane nello stesso mondo, fatto della stessa sostanza sensibile, 
anche se, mediante un’azione tecnico-pratica, vi si aggiunge un’appendice materiale » (p. 240) 
[questa « aggiunta» di un’« appendice materiale », che tuttavia non « aggiunge » nessun ele- 
mento nuovo o eterogeneo all’intuizione estetica precostituita, meriterebbe un intero libro 
di postille e discussioni, dovendosi giustificare l’asserita omogeneità di quella « materialità » 
sensibile e tecnica con l’interiore idealità del fantasma intuito]. « La pennellata felice di un 
pittore non costituisce un atto meccanico, solo perché è un atto puramente esecutivo e non 
creativo... I movimenti e gli atti esterni sono l’esatta e fedele traduzione dei movimenti ed 
atti interni: sono gli stessi elementi e rapporti sensibili, che dalla sensazione immaginata 
passano alla sensazione realizzata, e tutto ciò mediante quegli accorgimenti pratici (la tecnica) 
atti a produrre realmente le corrispondenti sensazioni immaginate o intuite » (p. 241) [si 
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storici dell’arte, come il Flora, che alla realtà fisica di un'opera d’arte vuol 
conferire un valore praticamente memorativo, estraneo alla sua «tutta men- 
tale» verità estetica 1); o il Pannain, pel quale «il suono musicale può risuo- 
nare anche solo nello spirito »?); o il Bottari, che, pur riconoscendo « l’effi- 
cacia della considerazione degli elementi visivi» nell’interpretazione delle 
opere d’arte figurativa, questi elementi considera poi «creati» dalla spiri- 
tualità dell’artista nell’atto del suo «concretizzarsi» (con ciò stesso dichia- 
rando la sua intransigente fedeltà al concetto crociano dell'espressione come 
interiore creazione) *); o la Nicco Fasola, fermamente persuasa che le « possi- 
bilità ideali) dell’arte si precostituiscano ad ogni tentativo di estrinsecazione 
tecnica e materiale 4); e via enumerando. 

Ma di fronte ai molti ancor dominati dall’idea della distinzione quali- 
tativa e categorica dell’estetico e del tecnico stanno ormai, anche tra noi, 
i moltissimi, che per vie diverse e talora contrastanti convergono nel rico- 
noscere la diretta incidenza della tecnica produttiva nel processo formativo 
dell’opera d’arte: la quale, dunque, risulta ad essi non già semplice riprodu- 
zione o traduzione fisica di un modello ideale o mentale, ma unica e impre- 
scindibile condizione (ch’è, insieme, un risultato) dell’individuazione estetica 
dell’atto intuitivo. Per tutti costoro val bene un’osservazione del Croce, che 
una volta, a giustificazione dell’asserita unità di intuizione ed espressione, 
ebbe a scrivere: « Distinguere interno ed esterno è cosa agevole, almeno a 
parole... Ma la cosa va diversamente quando, come in ogni distinzione, dal 


direbbe che, in questa prospettiva, il processo tecnico-estrinsecativo, proprio in quanto « pu- 
ramente esecutivo e non creativo », si converte inevitabilmente in mero « atto meccanico »; 
e, d’altronde, i concetti di «traduzione », di « passaggio » e di «corrispondenza » sembrano 
eludere, piuttosto che risolvere, il problema del rapporto tra un'intuizione e un’estrinseca- 
zione preventivamente congelate in una rigida alterità reciproca]. Bastino queste citazioni 
come esempio delle difficoltà, in cui necessariamente si avvolge chi pretenda, crocianamente, 
di espellere dall’«interiorità » della poiesi artistica l’«esteriorità » del processo tecnico-pro- 
duttivo: difficoltà, che non è dato superare postulando — come fa il Raggiunti — un « al- 
ternarsi » di intuizione ed estrinsecazione nelle arti figurative, e una conseguente «influenza 
reciproca dell’interno sull’esterno e dell’esterno sull’interno », giacché siffatti concetti, lungi 
dall’essere indicativi di un presunto « nesso dialettico », alludono a rapporti temporali e mec- 
canici, che non scalfiscono la rilevata estrinsecità dei termini rapportati. 

1) «In quanto un’opera d’arte si concreta in un oggetto di natura (suono verbale, canto, 
quadro), essa è una realtà che il fisico può ricondurre agli schemi della sua scienza; ma in 
quanto arte essa è una realtà (una verità) tutta mentale, una memoria poetica che l’oggetto 
fisico costruito richiama » (F. FLORA, Orfismo della parola, Bologna, 1953, p. 209). « L’estetica 
e la tecnica, che han carattere categoricamente distinto, non possono essere concepite se non 
come un rapporto tra conoscenza ed azione descrittiva, tra concetto ed empiria » (ivi, p. 213; 
e cfr. altresì le pp. 230 sgg.). 

2) G. PANNAIN, La vita del linguaggio musicale, Milano, 1947, p. 10. A differenza del 
Pannain, M. Mira mostra di avvertire (in L'esperienza musicale e l'estetica, Torino, 1950, 
pp. 103 sgg.) l’urgenza estetica del problema della tecnica; ma, non volendo contraddire la 
tesi crociana dell’unicità dell’arte, si limita ad auspicarne, per così dire, una verifica profes- 
sionale da parte dei cultori e degli esperti di arti non letterarie (figurative e musicali). Siffatta 
esitazione impedisce al Mila di chiarire l’eventuale incidenza dell’invocata verifica sulla filo- 
sofia dell’arte, non potendosi considerare un chiarimento l’invito a compilare — seppur con 
«coscienza storicistica » — «una probante raccolta di exempla elocutionum disposti intorno ai 
singoli elementi dell’armonia, del ritmo, della strumentazione ». 

3) Cfr. S. Borrart, La critica figurativa e l'estetica moderna, Bari, 1935, pp. 58-59 e 71. 

4) «Siamo disposti a concedere uno svolgimento parallelo di soluzioni tecniche e di va- 
lori espressivi, sebbene sia nostra idea fondamentale che l’uomo risolva i problemi tecnici 
che si pone, e il porseli viene da un’aspirazione anzi dall’anticipare possibilità ideali, che in- 
fine sempre si affermano prima ancora di aver trovato i mezzi di realizzarle nella materia » 
(G. Nicco Fasora, Della critica, Firenze, 1947, p. II). 
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distinguere si passa a porre la relazione e ad unificare; perché, questa volta, 
si urta in diperatissimi ostacoli. Ciò che questa volta si è distinto, essendo 
mal distinto, non si può unificare: in qual modo qualcosa diesterno, e di estraneo 
all’interno, può congiungersi all’interno ed esprimerlo? » 1). Salvo che il Croce, 
unificate l’intuizione e l’espressione, distinse poi l’espressione dalla sua «ri- 
produzione » tecnica: urtando con ciò stesso in nuovi « disperatissimi osta- 
coli», che appunto i critici dell’« intuizione ideale», memori del suo invito 
a non dividere ciò che poi non si potrà più unificare, intendono rimuovere 
con l’elevazione del momento tecnico a dignità estetica. 

Tra quei critici non inscriveremo il Gentile, che, ammessa l’« antecedenza » 
della tecnica all’arte, postulò tuttavia l’unità sintetica di arte e tecnica per 
impazienza dialettica delle distinzioni assai più che per sincero interesse al- 
l'effettiva fenomenologia dell’esperienza estetica ?); né altri filosofi dell’arte, 
per molti rispetti interessanti o suggestivi, ma singolarmente incerti nella 
definizione del rapporto tra la corpulenza sensibile dell’opera d’arte e la pura 


interiorità categoriale dell’esteticità: come — per non parlare del vecchio 
Cesareo, anima squisita di letterato, onestamente curioso del suo mestiere, 
anche se incline a romantiche arditezze 8) — il Tilgher, che parve riconoscere 


alla tecnica una funzione pedagogica e catartica (quasi di necessaria ablu- 
zione per chi voglia avvicinarsi al nume puro da scorie mondane) 4), o il Car- 
bonara, che l’estrinsecazione sensibile dell’intuizione artistica ha tentato am- 


biguamente di assorbire nel riconosciuto concetto crociano di «tecnica in- 
teriore » ). 


Ma ben vi inscriveremo la lunga schiera degli attenti e pazienti esplora- 
tori delle interne articolazioni dell’esperienza artistica, che, pur nel comune 
omaggio all'insegnamento crociano e nella varia divergenza delle provenienze 
culturali e delle intenzioni speculative, mostrano di ritenere esaurita l’utile 
funzione polemica dei concetti di «intuizione ideale » e di « tecnica interna », 
e con colorita insistenza si preoccupano di assicurare alle strutture artistiche 
un’evidenza sensibile e tecnica altrimenti irrecuperabile. Certamente, sarebbe 


1) Nuovi saggi di estetica, seconda ediz., Bari, 1926, p. 35. 

2) «La tecnica si distingue nettamente dall’arte, e appartiene al dominio del pensiero. 
Ma del pensiero che torna al sentimento, e vi s’incentra, e ne è perciò retto e animato... La 
tecnica è un elemento costitutivo del nuovo soggetto, e rientra in questo senso nel sentimento 
dell’artista, che già padrone di una certa tecnica se ne può servire a raffigurare le sue imma- 
gini, e cioè ad oggettivare sé stesso » (G. GENTILE, La filosofia dell’arte, Milano, 1931, pp. 
237-238). 

3) Dell’incertezza e ingenuità del CESAREO in relazione al problema in discussione basti 
addurre il seguente documento: « La tecnica, dunque, non è necessaria all’arte nel concetto 
puro dell’arte, ma le è indispensabile nella sua realtà effettiva, ch’é poi la sola a traverso cui 
noi ci affisiamo nell’arte, l’arte che si realizza nella natura... Sicché, siamo intesi: della tecnica 
non bisogna abusare; ma non se ne deve, in coscienza, raccomandare l’abolizione: si distrug- 
gerebbe l’opera d’arte, almeno come realtà storica, cioè spirituale » (Saggio su l’arte creatrice, 
seconda ediz., Bologna, 1921, pp. 201-203). 

4) Cfr. A. TILGHER, Estetica, Roma, 1931, pp. 104-106. Non diversamente il FLORA (cfr. 
op. cit., p. 233) par compensare il surriferito disconoscimento estetico della tecnica con l’am- 
missione di un ufficio educativo e propedeutico, che essa assolverebbe come « preparazione 
spirituale all’arte e alla critica ». Dove, più che di « tecnica » in generale, si dovrebbe parlare 
di quel preciso e puntuale impegno tecnico, che è l’« esercitazione ». 

5) « Dal punto di vista di questa tecnica interiore, il processo comunicativo dell’arte è 
una sola cosa col processo formativo dell’idea: la parola che corre per il nostro organismo 
‘sollecitando i muscoli della nostra bocca e risonando internamente al nostro orecchio ’, è 
certamente un fatto del mondo interiore, ma è anche un’incipiente estrinsecazione sensibile, 
che si compie e si conclude di necessità nella parola definitivamente parlata o scritta » (C. CAR- 
BONARA, Del bello e dell’arte, Napoli, 1953, pp. 185-186). 
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assai difficile, in questa sede, far discorso motivato d’ognun d’ essi: ma, come 
ci piace ricordare con diberale eclettismo i vaghi precorrimenti del Borgese 1) 
o le anticipazioni critiche dell’Aliotta ?) o le franche eresie del Baratono 2), 
cosi giova indicativamente segnalare almeno i nomi dei più arditi fra i recenti 
assertori della vitale funzione formativa del momento artigianale della tecnica. 
Sono nomi di spiritualisti e di esistenzialisti, di metafisici e di empiristi, di 
fenomenologi e di storici dell’arte, tutti singolarmente concordi nel rifiutare 
le preclusioni idealistiche dell’estetica dell’intuizione pura: come il Carlini, 
che — incarnata l’«interiorità ») spirituale nel «sentimento fondamentale 
corporeo » di rosminiana provenienza — non poteva non riconoscere, col 
principio dell’eterogeneità delle arti (conseguente alla determinazione em- 
pirica di quel « sentimento » trascendentale nei « sensi»), l'urgenza di un pro- 
cesso tecnico e fabrile per l’inserzione della poeticita pura nella mondana con- 
sistenza sensibile dell’arte 4); o lo Stefanini, che ha rilevato acutamente il 
carattere di « rimozione di un limite » proprio della tecnica 5); o l’Abbagnano, 
che, innestando in una tesa problematica esistenziale temi fiedleriani o deweyani 
da altri rilevati 9), vede nella tecnica l’effettiva realizzazione o riuscita dell’arte 
come « ritorno alla natura » °); o il Morpurgo Tagliabue, che della critica del- 


1) « Talvolta il musicista va al piano o il pittore comincia a sgorbiare la carta senz'altro 
in animo che un ardore e una larva; e solo la vicinanza dello strumento, il contatto con la 
materia, gli dà il modo di esplorare la sua figurazione, di prenderne, quasi per scatti succes- 
sivi, conoscenza, o — esattamente — di svilupparla, di estrarla dall’involucro in cui era sorta... 
Il lavoro è nello stesso tempo conseguenza e fomite d’ispirazione » (G. A. BoRrGESE, Poetica 
dell’unità, ristampa, Milano, 1952, pp. 120-121. Il passo citato — assai problematico nella sua 
apparente elementarità e germinalmenle inclusivo di molti temi cari all’estetica contem- 
poranea — è del 1926). 

2) Cfr. A. ALIOTTA, La tecnica e l’arte nell’estetica del Croce, in « La rassegna», 1920, 
fasc. 1-2. 

3) «Se l’artista è un’anima, essa è un’anima alla ricerca del corpo... Il fare l’arte (l’atti- 
vità artistica), non lo chiamerei ‘ creare * (ch’è di Dio), ma, più semplicemente, lo chiamerei 
‘tecnica’. È qui, nella tecnica, che un artista è o si fa quell’artista, grande o piccolo, originale 
o imitatore, iniziatore o interprete: è questa la ‘ virtù’ dell’artista (che, quando non è che 
questo, è un ‘ virtuoso’). La tecnica non è al di fuori dell’arte, ‘ aggiunta? al momento arti- 
stico, come materia aggiunta allo spirito: è quel momento, quell’atto concreto... Quando il 
valore consiste tutto nella forma sensibile, la ricerca del sensibile come tale, del suono, del 
colore, dell’immagine, diventa essa il fine. Se chiamiamo ‘ tecnica’ questa ricerca, la tecnica 
è l’atto stesso artistico, l’attuarsi del valore, prima di cui non c’è valore... La coscienza arti- 
stica si sveglia e si rende autonoma come coscienza tecnica» (A. BARATONO, Il mondo sen- 
sibile, Messina-Milano, 1934, pp. 279-280). « L’arte, come non è una natura obiettiva (una 
cosa), così non è un sentimento, una natura subiettiva dell’artista e del contemplatore. Essa 
non si realizza nel puro soggetto; anzi, la sua soggettività e poeticità è tutta quanta presente 
solo nella definitiva forma stilistica, e la tecnica artistica (non la semplice intuizione o la fan- 
tasia) è quella che attua, che realizza realmente dei valori, che ognun di noi non sa, di solito, 
esprimere che in balbuzienti parole e in buone intenzioni! » (Ip., Arte e poesia, Milano, 1945, 
p. 19). 

4) Si veda, come utile sintesi del pensiero estetico carliniano, A. CARLINI, Alla ricerca 
di me stesso, Firenze, 1951, pp. 39-50. 

DN Cian L. STEFANINI, Problemi attuali d’arte, Padova, 1939, pp. 218 sgg.; Arte e critica, 
Milano-Messina, 1942, p. 4; Estetica, Roma, 1953, pp. 112 sgg. 

5) Cfr. G. Morpurco TAGLIABUE, L’Esthétique contemporaine, cit., p. 553. 

7) «L’arte è sempre produzione, lavoro, tecnica. La tecnica è il momento della realizza- 
zione dell’opera d’arte... La tecnica non si aggiunge come momento successivo e subordinato 
all’atteggiarsi dell’uomo come sensibilità pura... La tecnica rappresenta l’incontro tra la natura 
e.l’uomo... L'artista che non ha trovato la sua tecnica non si è realizzato come artista» (N. 
ABBAGNANO, Introduzione all’esistenzialismo, Milano, 1942, pp. 203-204). D'altra parte, 
l’Abbagnano sa bene che il riportamento dell’arte alla sua fondamentale tecnicità significa 
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l'«intuizione ideale» ha fatto la ragion d’essere polemica del suo «concetto 
dello stile », e dalla riconosciuta opportunità di un’analisi fenomenologica 
della fruizione artistica ha dedotto la necessità di distinguere, nell’arte, il suo 
essenziale aspetto estetico-figurativo o tecnico-stilistico dal diverso momento 
« poetico » dell’immagine emotiva); o il Dorfles, che in un impegnatissimo 
« discorso tecnico delle arti» — pur nella riaffermata diffidenza per ogni de- 
teriore tecnicismo, contesto di manie classificatorie — s’indugia sulla diretta 
responsabilità del medium linguistico-espressivo nella concreta germinazione 
dell’opera d’arte ?), e illustra analiticamente rapporti e interferenze tra i di- 
versi linguaggi artistici ?); o il Castelfranco, che parla di «una vera e propria 
dialettica tra l’artista e la materia che egli impegna » ‘); o il Venturi, che 
apertamente protesta contro la tesi di una funzione meramente comunicativa 
ed esteticamente inessenziale della tecnica 5). E interrompiamo qui le cita- 
zioni per non umiliare in un estrinseco catalogo il rilievo di un’inquietudine 
speculativa, la definizione di un indirizzo di ricerca, l'indicazione di un tratto 
caratteristico dell’estetica idealmente « post-crociana ». 


La teoria della formatività è emersa per l’appunto, con energica origi- 
nalità di connotati, da questo indigeno fervore di discussioni e revisioni del- 
Videalismo estetico del Croce: talché essa vuol parerci, ben più che una suc- 
cursale italiana dell’estetica francese, una proiezione europea di autoctone 
esigenze di lavoro. Perché, a voler essere sinceri, s'ha pur da riconoscere che 
la scolastica crociana, insistendo con assai dubbia efficacia sull’aspetto più 
intransigentemente idealistico dello «storicismo assoluto », ha finito 
col risolvere e congelare lo spiritualismo del maestro in un’astratta e ingom- 
brante metafisica dello spirito, che si è resa del tutto estranea 


tutt’altro che riduzione dell’arte al livello del mestiere: ché il mestiere si radica in quella na- 
tura o sensibilità « primitiva », che l’arte, col suo «ritorno » alla natura « originaria », intende 
per l’appunto riscattare dalla sua heideggeriana quotidianità dispersiva. 

1) In effetti, pur se per molti riguardi discutibile, la ricerca del MorpuRGo TAGLIABUE 
costituisce uno dei più rilevanti contributi all’estetica italiana contemporanea (si vedano 
soprattutto: Il concetto dello stile, Milano, 1951; Estetica, in « Acme», 1951, fasc. 3, pp. 457 
sgg.; L’essenza estetica e l’odierna filosofia dell’arte, negli « Atti del XVI Congresso nazionale 
di Filosofia », Roma-Milano, 1953, pp. 591 sgg.; Profilo gnoseologico di una questione estetica, 
in «Giornale critico della filos. ital.», 1955, fasc. 3, pp. 404 sgg.; Figura e immagine, negli 
«Atti del III Congresso internazionale di Estetica», Ediz. della Rivista di Estetica, 1957, 
pp. 159 sgg.; L’Esthétique contemporaine, cit., specialmente pp. 452 sgg.). 

2) « Al di là di quel groviglio d'immagini che precedono l’atto creativo... esiste ancora 
un altro elemento determinante... di cui troppo spesso si trascura l’esistenza e l’importanza; 
ed è il medium — il mezzo espressivo — di cui l’artista si vale per organizzare e dar vita alla 
sua opera; per renderla tangibile, percettibile... Mezzo materiale che quasi sempre non è che 
il docile e inconsapevole pronubo tra l’opera e l’artista, ma che può anche diventare l’ostacolo 
impreveduto, il materiale ribelle, il determinatore di forme e di ritmi imprevisti » (G. DORFLES, 
Discorso tecnico delle arti, Pisa, 1952, pp. 66-67). 

3) G. DORFLES, op. cit., parte seconda. 

4) G. CASTELFRANCO, Lineamenti di estetica, Firenze, 1950, p. 19. 

5) «Quando si dice che la tecnica ha la funzione di comunicare l’opera d’arte già realiz- 
zata nella testa dell’artista, i critici dell’arte figurativa (e di musica) non sono convinti. Essi 
sanno come il processo creativo si compia nella stessa tecnica, come non esista una visione 
indipendente dalla sua realizzazione tecnica » (L. VENTURI, nel vol. collettivo La mia pro- 
spettiva estetica, Brescia, 1953, P. 253). 


Giornale Critico della Filosofia Italiana, 6 
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e incomprensibile al linguaggio culturale del pubblico straniero. Di qui, para- 
dossalmente, quella certa provincializzazione della cultura filo- 
sofica italiana, che certamente non era nelle intenzioni originarie del Croce: 
provincializzazione specialmente evidente nella filosofia dell’arte, ove il pre- 
supposto creazionistico e la conversione in dogmi dei concetti di intuizione 
ideale e di tecnica interiore ci hanno indotto per decenni a guardar con superiore 
sufficienza alle pazienti analisi esplorative (tecniche, stilistiche, semantiche, 
linguistiche, ecc.) degli estetici stranieri. Sicché si comprende agevolmente 
come la corale invocazione di molti teorici italiani per una positiva riconsi- 
derazione delle essenziali strutture tecnico-sensibili dell'esperienza artistica 
trascenda i termini di una discussione limitata e particolare, per preludere 
piuttosto a una feconda ripresa di dialoghi e di scambi con altre metodologie 
prima ignorate o deprezzate. Ed è, a questo fine, assai significativo l'invito, 
ricorrente anche tra noi, a centrare l’analisi sull’opera d’arte piuttosto che 
sull’arte-categoria o sul concetto puro dell’arte, onde evitare quella troppo 
facile e immediata evasione dall’individuale verso l’universale, che a noi fu 
assai cara e altrove è ripugnante. 

Di questo assai diffuso rifiuto degli esiti idealistici dell’estetica crociana, 
e del congiunto intento di aprire un più largo colloquio speculativo, la teoria 
della formatività è un documento aggiornatissimo e criticamente scaltrito. 
Essa, infatti, non si limita a ripetere le lunghe querimonie degli anticrociani 
contro l’espulsione dei procedimenti tecnico-produttivi dalla sfera. poietica 
dell’arte, ma si assume l’onere di dimostrare come una effettiva (e non mera- 
mente esigenziale) reinserzione e rifusione di quei procedimenti nella viva 
dinamica dell’esperienza artistica determini una radicale revisione dei tra- 
dizionali problemi dell’estetica filosofica, quand’anche non costringa a pro- 
porsene di nuovi. 

Il germe fecondo di siffatta posizione critica s’identifica facilmente nel- 
l’interpretazione pareysoniana del concetto di forma. Non conviene disquisire 
in questa sede sulle eventuali parentele gestaltistiche di un tal concetto, che 
sarebbero comunque assai lontane e quasi metaforiche (assai più metaforiche, 
poniamo, che non per un Souriau !)); e tanto meno indugiare in un’erudita 
serie di richiami alle vicende storiche del termine, che ci riporterebbero alla 
vexata quaestio del formalismo e del contenutismo, dal Pareyson brillante- 
mente evitata o piuttosto troncata alla radice ?). Il fatto è che la « forma » 
pareysoniana — intesa come « organismo, vivente di vita propria e dotato di 
una legalità interna: totalità irripetibile nella sua singolarità, indipendente 
nella sua autonomia, esemplare nel suo valore, conclusa e aperta insieme 
nella sua definitezza che racchiude un infinito, perfetta nell’armonia e unità 
della sua legge di coerenza, intera nell’adeguazione reciproca fra le parti e il 
tutto » 3) — trova il suo connotato più originale nel porsi come esito o riu- 
scita di uno speciale processo produttivo e « formativo », la cui precisa e pun- 
tuale captazione basta a dar conto dell’ampio orizzonte problematico della 
ricerca del Pareyson. In altri termini: la «forma» pareysoniana è non tanto 
una struttura che si presti a dotte inchivste fenomenologiche, quanto un yi- 
sultato che rimanda ad un principio fondante o — come saremmo tentati di 
dire — a un presupposto trascendentale: la formatività. E chi voglia curiosa- 
mente risalire alle più dirette origini culturali di questa nozione della forma- 


1) Cfr. G. MorpuRGO TAGLIABUE, L'estetica francese tra il positivismo e la fenomenologia, 
in « Rivista di estetica», 1957, fasc. 3, pp. 389-391. 

2) (Cire Bsteiica, py V. 
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tività, non pud non ritrovarle in un efficace innesto della ricordata richiesta 
di un riconoscimento tecnico dell’arte nell’idea, fatta valere dal Guzzo e one- 
stamente richiamata dallo stesso Pareyson, della vita umana come invenzione 
di forme1). Innesto che, se da un lato salva l’esigenza idealistica dell’origi- 
nalita inventiva come iniziativa spirituale, dall’altro assicura alla tecnicità, come 
abilità produttiva e dominio intelligente della materia (il nonnisi parendo vinci- 
tuy di Bacone), l’essenziale funzione operativa d’individuare esistenzialmente 
l'invenzione nel prodotto o l’ispirazione nell’opera. 

Inventare e produrre, saper fare e fare, scoprire e realizzare, figurare ed 
eseguire: questo, il « formare » del Pareyson. Meglio ancora: fare inventando 
il modo di fare. « Si tratta di fare, senza che il modo di fare sia predeterminato 
e imposto, sì che basti applicarlo per far bene: lo si deve trovare facendo, e 
solo facendo si può giungere a scoprirlo, sì che si tratta, propriamente, d’in- 
ventarlo, senza di che l’opera fallisce, e si disperde in tentativi slegati e abor- 
tivi» ?). 

Questa energica rivendicazione del momento concretamente poietico della 
formatività permette al Pareyson di qualificare la sua proposta teorica come 
un'estetica « della produzione » anziché « della contemplazione » o « dell’espres- 
sione » 8): ossia, gli permette di misurare esattamente l’intervallo che ormai 
divide la sua problematica dall’estetica crociana. Certamente, non manca in 
quest’ultima l’idea di una genesi processuale dell’esperienza artistica: ché, 
anzi, dal momento in cui il Croce svolse il tema della liricità dell’intuizione, 
uno dei motivi di maggior travaglio fu, per quell’estetica, la giustificazione 
del processo di oggettivazione teoretica del sentimento nella rappresentazione 
intuitiva. Ma quel processo si celebrava, in realtà, nel circolo interiore della 
vita spirituale: e il concetto di «sintesi a priori» ne suggeriva un’interpreta- 
zione dialettica, cui necessariamente sfuggiva il senso problematico della figu- 
razione artistica (col suo carattere tentativo, con la sua faticosa gestazione 
dallo spunto all’opera, con la sua lotta tenace e paziente con le resistenze o 
le sordità della materia), il risultato essendo garantito a priori rispetto all’at- 
tività formativa capace di fondarlo. Di qui l’insofferenza del Croce per ogni 
«ricerca delle fonti », la sua scarsa considerazione dei momenti germinali della 
macchia o dell’abbozzo, la sua svalutazione dell’« esercitazione » come tale, 
la sua tendenza a percepire la poesia a luoghi, variamente distinguendola 
dalla non-poesia o dagli impianti strutturali, la sua riduzione della tecnica a 
fisica o a pratica escogitazione di mezzi comunicativi o mnemonici: di qui, 
soprattutto, quel suo gusto contemplativo dell’arte, che preferiva il 
godimento della compiuta perfectio della forma formata all’amoroso riper- 
corrimento del dinamico processo operativo della forma formante. 

A fondamento speculativo di siffatti disdegni e aspirazioni e preferenze 
del Croce teorico e storico della poesia stava il concetto della creatività spi- 
rituale, di ovvia derivazione romantica: e non fa dunque meraviglia che il 
Pareyson, volendo penetrare nella tensione operativa (fatta di tentativi e 
d’incertezze, di riuscite e fallimenti) della produzione artistica, decisamente 
rifiuti quel concetto come troppo facilmente elusivo della concreta proble- 
maticità dell’arte, e gli sostituisca appunto l’idea di una pura formatività, che, 
come specificazione dell’operare umano, non è mai tanto attività da escludere 


1) « Mi avvinceva la concezione, che trovavo in Augusto Guzzo, della vita umana come 
invenzione di forme, le quali, viventi di vita propria e ormai staccate dall’autore, diventano 
modelli e danno luogo a stili» (op. cit.; loc. cit.). 
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la recettività 1), e non è mai tanto inventiva da non esser condizionata, se vuol 
dar corpo e individua consistenza alle sue invenzioni e figurazioni, dall’esteriore 
resistenza della materia. 


Dire che l’opera d’arte è forma equivale, pel Pareyson, a dire ch’essa è 
risultato di un processo di formazione della materia: « L'operazione artistica 
non può essere pura formatività se non è formazione di materia fisica, sì che 
si può dire che l’estrinsecazione fisica è un aspetto necessario e costitutivo 
dell’arte, e non qualcosa di inessenziale e aggiunto, come se riguardasse unica- 
mente la comunicazione, ché l’opera non c'è se non come oggetto fisico e ma- 
teriale »?). Questa decisa emergenza dell’essenzialità della materia per la 
poiesi artistica, mentre dà soddisfazione a quanti hanno via via insistito sulla 
necessaria articolazione tecnica della produzione dell’opera d’arte, genera 
tutta una nuova problematica, che rappresenta il vero échafaudage dell’estetica 
pareysoniana. 

Questa problematica non ha nulla di comune con quella, affatto estrinseca 
e artificiosa, di chi, conferito alla materia dell’arte il valore di « mezzo espres- 
sivo », ama indugiare in una categorizzazione classificatoria delle arti, fondata 
appunto sulla diversa qualità del « mezzo ». Certamente, la diversa materia è 
documento di diversa disposizione artistica: e per questo rispetto s'ha da re- 
spingere come troppo semplicistica la riduzione immediata delle arti all’unica 
e immoltiplicabile categoria dell’arte, che l'estetica crociana proponeva come 
ovvia conseguenza dell’espulsione dei procedimenti tecnici e fabrili dalla sfera 
creativa dell’intuizione. Ma se si considera che una tale espulsione era giu- 
stificata per l'appunto dal concetto della materia come mezzo estrinsecativo 
di una figurazione interiore, postumo dunque rispetto a quest’ultima, era ben 
conveniente insistere sulla sostanziale coincidenza della scelta della materia 
col definirsi di un’intenzione artistica e formativa, e dire anzi che « l’intenzione 
formativa si definisce come adozione della materia, e la scelta della materia 
si attua come nascita dell’intenzione formativa »?). La materia perde, per 
questa via, il carattere di un’ipostasi fisico-metafisica, rriducibile, se non in 
senso meramente strumentale, alla vocazione formale dell’artista, per farsi 
invece corpo vivo di essa, con essa attivamente collaborante in un processo 
di progressiva fusione e intrinsecazione ‘): ma con ciò stesso si moltiplica col 
moltiplicarsi delle intenzioni formative, rendendo impossibile la determina- 
zione di un « sistema delle arti» concepito sul modulo di una rigida divisione 
categorica e di un numero chiuso. Il concetto della distinzione delle 


1) « L’operare umano è caratterizzato dal fatto ch’esso non è creativo... L’operare umano 
è sempre recettivo e attivo insieme, e non solo l’una cosa o l’altra in modo esclusivo, ché la 
recettività che non fosse accolta in un processo attivo non sarebbe che passività, e l’attività 
che non si ponesse come svolgimento d’una iniziale recettività sarebbe addirittura creatività. 
Non recettività assoluta, dunque, né assoluta attività: non passività né creatività: nell’operare 
umano recettività e attività sono indisgiungibili perché si costituiscono a vicenda » (op. cit., 
p. 152). 

2) Op. cit., p. 29. E cfr. La materia dell’arte, in « Rivista di estetica », 1957, fasc. 2, pp. 
162 sgg. 

3) Estetica, p. 31. 

4) « Da tante parti si suol parlare delle materie d’arte come di ‘ mezzi espressivi ’, come 
se potessero esser ‘mezzi’ quelli che in realtà sono il corpo dell’arte, l’esistenza dell’opera, 
anzi l’opera stessa» (op. cit., p. 34). 
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arti riman dunque un principio trascendentale piuttosto che una norma 
perentoria di sistemazioni astratte: esso invita, in effetti, a tener presente 
che la materia adottata, e in forza di quest’adozione resa intima all’intenzione 
formativa, non si dissolve senza residuo nell’intenzione medesima, ma ten- 
zona vitalmente con essa, e in certo senso la tiranneggia, imponendole un de- 
terminato codice di leggi specifiche, il cui docile rispetto paradossalmente 
condiziona l’affermazione dell’originale libertà dell’invenzione artistica 1). 

Domina, in queste pagine pareysoniane, l’idea di una resistente este - 
riorità della materia, che tuttavia, lungi dall’assumere significati banal- 
mente sostanzialistici e metafisici, si configura come termine di una vitale 
tensione problematica all’interno di una vissuta esperienza inventiva e figura- 
tiva. Al fondo di quell’idea v’é certamente la consapevolezza dell’in car - 
nazione umana: ossia della situazione esistenziale dell’interiorità spi- 
rituale dell’uomo, «gettata » nel mondo dal sentimento della sua corporeità 
e costretta pertanto a cercarsi e annunziarsi attraverso le strutture di questa 
mondana esteriorità. Ma — sottaciuti, per onesta coscienza dei limiti attuali 
della sua indagine, gli estremi approdi speculativi della strada imboccata — 
il Pareyson preferisce insistere sul carattere suggestivo e provocatorio del- 
l’esteriorità della materia per la vocazione figurativa dell’artista, sino a par- 
lare, con ardita metafora, di attività della materia: «Dal prin- 
cipio della tensione fra materia dell’arte e intenzione formativa deriva la ne- 
cessità che l’artista studi ed esplori la materia, per trasformarne le resistenze 
in elementi suggestivi e per prolungarne le tendenze nella stessa legislazione 
interna dell’opera d’arte. E la materia si presenta all'artista carica, oltre che 
delle leggi e delle energie che le sono proprie come materia fisica, anche di una 
molteplice e complessa elaborazione e manipolazione preartistica e artistica: 
tutte cose che possono impedire ma debbono favorire il lavoro dell’artista, e 
fra cui egli deve sapersi orientare di volta in volta conservando o sfrondando 
o recuperando o rinverginando, sì che la materia è tanto più attiva quanto 
più intensa è la stessa attività dell’artista » ?). 

In questa serrata dialettica tra l’intenzione dell’artista e la materia adot- 
tata trova la sua motivazione il processo formativo dell’opera d’arte: pro- 
cesso ch'è, insieme, di interiorizzazione dell’esteriorità della materia e di este- 
riorizzazione e concretazione sensibile dell’intenzione artistica. « Fare un'opera 
d’arte significa soltanto formare una materia, e formarla unicamente per for- 
mare; ma nel modo in cui è formata è presente, come energia formante, l’in- 
tera spiritualità dell’artista » 8). 

Di qui il «carattere singolarissimo » dell’opera d’arte, che «è insieme 
materia e spirito, fisicità e personalità, oggetto e interiorità » 4). Il Pareyson 
indugia volentieri su questa sorta di miracolosa coincidenza di esteriorità e 
interiorità nel prodotto artistico, la quale è forse (almeno per chi non voglia 
disperdere il senso spirituale dell’esperienza estetica) un risultato speculativo 
ancor oggi valido e suggestivo della tradizione romantica. E noi saremmo 
lieti di accogliere integralmente i suggerimenti pareysoniani al riguardo, se 
non ci sembrasse di sorprendervi una certa esitazione od oscillazione tra 
un’interpretazione analitica di quella coincidenza come mera identità 
e una veduta sintetica e dinamica di essa come attivo e problematico pro - 
cesso Gl WGl Erie Wii Wee, alias - 


Cir; Op. Cit, Pp. 30 see. 
Opi cit, pPp87-28: 

(Oo Aili, 10 Zee, 
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Quando, p. es., si parla dell’« unità indivisibile » dell’opera d’arte come 
del « risultato d’un processo in cui i vari elementi sono in tensione fra loro e 
alla ricerca della propria unità !) »; o quando ottimamente si risolvono i con- 
cetti di « linguaggio » e di «tecnica» in quello di « materia» (intesa, questa, 
«come tale che, carica d’una tradizione di manipolazione artistica, diventa 
di volta in volta materia d’arte solo nell’atto in cui è adottata da un’inten- 
zione formativa che vi s’incorpora, ma conservando una sua indipendenza, 
di cui l'artista ha da tener conto per la buona riuscita del suo lavoro ») ?); 
o quando ancora si rileva che «la magia dell’arte consiste appunto nell'iden- 
tificare fisicità e spiritualità, e tutta l’accortezza del contemplatore sta nel 
far parlare con sensi spirituali l'aspetto sensibile dell’opera »°), e per con- 
seguenza si accenna a una dialettica «insita nei rapporti fra l’artista e la sua 
materia » 4) o addirittura a un «dialogo dell’artista con la sua materia » E 
o quando, infine, s'individua la nota caratteristica della « materia d’arte » 
nell’« indipendenza che essa dimostra dentro la stessa adozione che l'artista 
ne fa»), — in queste e in altre consimili occasioni si allude senza dubbio a 
quella « tensione » fra l’intenzione formativa e la sua materia, « che, attraverso 
la collaborazione, permette l’identificazione finale » ?). In 'siffatta veduta pre- 
vale nettamente l’idea di un vitale contrasto tra i due termini, che il processo 
formativo tenta appunto di mediare e pacificare in una coincidenza soltanto 
finale, e come tale fungente da idea regolativa dell’esperienza ar- 
tistica. 

Ma se, viceversa, si afferma che «lo spirito dell’opera non è qualcosa di 
diverso dal suo corpo, come se nell’opera d’arte si potesse distinguere interno 
ed esterno ) 8), o che «l’esistenza fisica e l’esistenza artistica dell’opera pit- 
torica sono la stessa cosa » ®), o che « nell’opera d’arte essere e dire, corpo e 
spirito sono la stessa cosa » 1°), il ritornante concetto dell’unum et idem tra- 
sforma inevitabilmente l’urgenza sintetica dell’identificazione nella compiuta 
e conclusa coincidenza analitica dell’identità: sì che il dramma della « tensione » 
si spenge in un soddisfatto possesso, e la faticosa dialettica di invenzione e 
produzione cede il passo all’estasi beatificante della contemplazione. 

Certamente, il Pareyson potrà opporre che tensione e identità, contrasto 
e coincidenza son concetti rispondenti ai due diversi punti di vista del- 
l'opera in via di compiers? e dell'opera’ compiuta ene! 
senso che, se il corso del processo formativo invoca a sua giustificazione l’al- 
terità e il conflitto di spiritualità e fisicità, il risultato del processo — l’opera 
d’arte — non può non configurarsi come il togliersi della dualità e il suo ri- 
solversi, per l'appunto, in radicale identità o indifferenza degli opposti. Ma 
— pur prescindendo dal fatto che lo stesso Pareyson acutamente osserva 
come la medesima indissolubilità dei due termini, ch'è dato riscontrare nel- 
l’opera, si ritrovi all’origine del suo concepimento !!), sì che non è facile vedere 


\eO pe cites pana. 

)) ORY Cilia Js THe 

) La materia dell’arte, cit., p. 163. 

JMD: 174: 

SEINE Rp 170: 

) Metrica e poesia, in « Rivista di estetica», 1958, fasc. 1, DINO7A 

) Estetica, p. 35. 

\ Oleh Ciliag Po Zz 

) Forma, organismo, astrazione, in « Rivista di estetica », 1958, fasc. 2, 82701 

) Considerazioni sul contenuto dell’arte, in « Rivista di estetica », 1958, fasc. 3, p. 326. 
11) «La scelta d’una materia non è qualcosa di successivo al primo concepimento, quasi 
che l’idea dell’opera potesse nascere n O dalla sua concreta incarnazione, in- 
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perché essa debba diversamente interpretarsi nei due casi — siamo indotti 
ad osservare che, se veramente il dialettismo d’interiorità ed esteriorità, che 
anima e sostiene il processo formativo, dovesse estinguersi in una puntuale 
e inarticolata coincidenza, si dovrebbe riconoscere l’insignificanza assoluta 
del processo formativo stesso per la compiuta opera d’arte e per la vicenda 
delle sue interpretazioni, letture, esecuzioni: giacché l’opera, come risultato, 
trascenderebbe talmente il lavoro operativo da cui risulta, da relegarlo nel 
limbo di una dimenticabile preistoria o di un irredimibile passato. Il che, 
sicuramente, non risponde alla logica profonda del pensiero pareysoniano: la 
quale, opportunamente interrogata e sollecitata a dispiegarsi, ci par recla- 
mare in ogni caso l’interpretazione sintetica e dinamica dell’indissolubile 
rapporto di spiritualità e fisicità nell’arte, ad esclusione dell’altra e opposta, 
responsabile di oscurità ed incertezze facilmente eliminabili. 


Ma, intanto, come s’ha da intendere, pel Pareyson, quella «spiritualità » 
od «umanità » dell’artista, ch’é chiamata a entrare in tensione con la corpu- 
lenta esteriorità della materia nel vivo processo della formatività? 

Il vantaggio sull’estetica dell’intuizione, acquisito dal Pareyson col suo 
decisivo riconoscimento dell’incidenza della materia nell’effettivo processo 
produttivo dell’opera d’arte, vien qui in grande evidenza. Il Croce, si sa, 
ignorando esteticamente il problema della materia fisica come prin- 
cipio d’individuazione esistenziale dell’opera d’arte, risolveva il concetto della 
materia artistica in quello del contenuto sentimentale presupposto 
all’intuizione come suo dialettico antecedente !): ma con ciò stesso, mentre 
da un lato riduceva a mera liricità la necessaria «umanità » dell’artista, 
dall’altro doveva porre come ulteriore, rispetto ad essa, il problema della 
forma o dell’intuizione figurativa, con tutte le conseguenti difficoltà più 
volte rilevate dai critici e vanamente celate dai concetti di sintesi a priori 
e di circolarità spirituale. 

Da questa duplice e imbarazzante difficoltà ha potuto, invece, d’un tratto 
liberarsi il Pareyson mercé la rigorosa distinzione del problema della materia 
da quello del contenuto umano dell’esperienza artistica. Posta la materia 
fisica come unico termine del processo formativo, egli, innanzi tutto, non si è 
più trovato in obbligo — almeno ai fini della ricerca estetica — di specificare 
nella «spiritualità » dell’artista distinte regioni categoriali, per privilegiare 
una di esse come conveniente contenuto-materia dell’arte, ma ha potuto al 
contrario includere nel concetto del contenuto, inteso ormai come soggetto 


differente all’aspetto fisico e sensibile che potrà assumere: la prima idea d’un’opera è un germe, 
che si distingue dal frutto maturo non perché non sia già una totalità, ma solo perché lo è 
in forma appena incoativa. Il primo concepimento non è qualcosa di puramente interiore a 
cui l’artista può dare la ‘ veste ’ che vuole, ma ‘nasce vestito ’, cioè qualificato dalla sua ma- 
teria, la cui scelta gli è coeva e in esso si risolve » (La materia dell’arte, cit., pp. 164-165). 

1) Una volta il Croce tentò, nel saggio sull’Ariosto, una sottile distinzione tra materia 
e contenuto dell’arte (cfr. Ariosto, Shakespeare e Corneille, terza ediz., 1944, p. 30): ma — senza 
dire che quella distinzione restava interna al contesto sentimentale dell’opera artistica, per 
«materia » intendendosi i sentimenti colti « nella loro particolarità, disgregazione e materia- 
lita», e per «contenuto », invece, quei sentimenti stessi «fusi in quello dominante, motivo- 
guida o motivo lirico che si chiami » — sta comunque di fatto che quel tentativo rimase isolato 
e privo di svolgimento nelle riflessioni teoriche del Croce. Cfr. V. SAINATI, L'estetica di B. 
Croce, cit., p. 199. 
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propulsivo della poiesi artistica, l’intera personalità dell'artista, «e cioè la 
sua concreta esperienza, la sua vita interiore, la sua irripetibile spiritualità, 
la sua reazione personale all'ambiente storico in cui vive, i suoi pensieri, co- 
stumi, sentimenti, ideali, credenze e aspirazioni »)!): ossia — come spesso 
ripete il Pareyson con espressione volutamente e opportunamente generica — 
«il suo modo di pensare vivere sentire ». Con questa radicale dilatazione e 
revisione della nozione di «contenuto artistico » l’estetica della formatività 
si metteva in grado di legittimare forme d’arte non facilmente giustificabili 
dal punto di vista dell’estetica dell’intuizione, ferma al concetto della neces- 
saria liricità dell’arte: come «il più stilizzato arabesco, la più fredda archi- 
tettura e il più elaborato contrappunto, che non esprimono di per sé nessun 
sentimento, e non hanno certo un carattere lirico » ?). E in effetti nel conte- 
nuto così inteso può comprendersi la più complessa Weltanschauung come il 
più esile motivo sentimentale, il più profondo slancio religioso come il più 
sottile desiderio di evasione, la più accesa passione politica o il più acuto in- 
teresse morale come la più raffinata educazione culturale, il gusto intellettuale 
della scienza come la fervida ingenuità della vita primitiva, la preferenza 
per l’astrazione razionale come la ricerca-dell’evidenza sensibile, e via enu- 
merando. Tutte connotazioni, queste, del contenuto artistico, che a lor volta 
possono atteggiarsi con sì varia e molteplice gamma di toni e di sfumature, 
da rendere impossibile, per un'estetica speculativa che non voglia decadere 
al livello di una poetica particolare o di un programma d’arte, una troppo 
rigida e perentoria determinazione qualitativa dei motivi spirituali suscetti- 
bili di fissarsi in forme d’arte. 

Per questa via, anche l’altra difficoltà lasciata aperta dal Croce — del- 
l’ulteriorità della forma rispetto al contenuto — ha potuto trovare nelle pa- 
gine del Pareyson una radicale e assai persuasiva soluzione. Se il termine 
dell’attività formativa è la materia fisica, e se il contenuto spirituale è non 
tanto un contesto lirico da obiettivare in un'immagine intuitiva, quanto il 
soggetto o il protagonista del processo produttivo, il rapporto contenuto- 
forma si pone e si consuma all’interno della stessa personalità dell’artista: 
nel senso che quest’ultima — postasi, con l’irripetibile singolarità e originalità 
della sua esperienza spirituale, «sotto il segno della formatività » — si fa, 
essa medesima, «stile» o «modo di formare ». In altri termini: il contenuto 
spirituale, nell'esperienza artistica, non ha più da fare appello, per spiegare 
la sua conversione in forma d’arte, a speciali funzioni mediatrici dell’intuizione 
o fantasia, perché esso è non più materia da informare, ma vocazione formale 
ed energia formante, che nella materia fisica esplica ed imprime la sua ori- 
ginale virtù figurativa ed inventiva *). «Il vecchio motto che lo stile è l’uomo 


1) Estetica, p. 15. 

2) KO pet ip 20: 

8) «La persona dell’artista è contenuto dell’arte non nel senso ch’essa debba in ogni 
caso esser presa a oggetto d’una figurazione o raffigurazione o trasfigurazione, quasi che l’arte 
sia di per sé espressione o ritratto o immagine della persona dell’artista... Dire che la spiri- 
tualità vivente dell’artista è contenuto dell’arte è come dire che chi fa arte è una persona 
singola e irripetibile, la quale per formare si avvale di tutta la propria esperienza, del proprio 
modo di pensare vivere sentire, del proprio modo d’interpretare la realtà e di atteggiarsi di 
fronte alla vita, sì che il suo ‘ modo di formare’ è quell’unico che può avere chi pensa vive 
sente in quella maniera, chi ha quella visione del mondo e tiene quel costume di vita; e se 
pensasse vivesse sentisse altrimenti, formerebbe diversamente, non solo nel senso che, com’é 
probabile, figurerebbe altre cose, e sceglierebbe altri temi, ma soprattutto nel senso che di- 
verso sarebbe il suo modo di formare » (op. cit., pp. 15-16). « Se la forma è una materia formata, 
il contenuto non è altro che il modo di formare quella materia » (Considerazioni sul contenuto 
dell’arte, cit., p. 325). 
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trova qui la sua più evidente conferma: uno stile singolo e irripetibile non è 
altro che l’intera spiritualità e umanità ed esperienza d’una persona, che, 
postasi sotto il segno della formatività, si è fatta, essa stessa, il suo modo di 
formare, è diventata quel particolarissimo modo di formare, che può esser 
soltanto suo: è l’intera personalità che, assumendo una direzione formativa, 
è diventata una carica d’energia formante; che, imprimendosi un indirizzo 
formativo, si fa attività artisticamente operativa; che, facendosi volontà 
d’arte, diventa esercizio e realtà d’arte y1). Talché neppure può parlarsi di 
estrinseca, se anche necessaria, corrispondenza del contenuto spirituale e dello 
stile: giacché i due termini, nell’esperienza artistica, son sinonimi ed effetti- 
vamente identici, lo stile essendo nient'altro che quel contenuto stesso fattosi 
intenzione formativa e « modo di formare ». 

È ovvio che dal concetto del «contenuto » inteso come stile si distin- 
guono rigorosamente le assai diverse nozioni del «soggetto » e del «tema ». 
Sull’importanza di tale distinzione il Pareyson già richiamava l’attenzione 
nelle pagine dell’ Estetica ?): ma in uno scritto successivo egli poteva con mag- 
gior cura precisare il valore semantico dei tre termini, indicando nel soggetto 
«l'argomento trattato », nel tema «il motivo ispiratore », nel contenuto «la 
spiritualità dell’artista fattasi tutta modo di formare » 3). Da siffatta distin- 
zione risultava inevitabilmente, in contrasto con la necessità del contenuto 
per ogni forma d’arte, la contingenza del soggetto e del tema: risultanza, 
che suggeriva al teorico una diversificazione qualitativa delle opere d’arte 
in rappresentative, liriche e astratte, assai opportuna ed attuale e meritevole 
pertanto di ulteriore approfondimento e discussione 4). 

Ma, soprattutto, ci piace segnalare tra i più attraenti corollarî del nuovo 


1) Estetica, p. 17. 


) 
\ROEMODACIT Oey, 22622 
) Considerazioni sul contenuto dell’arte, cit., pp. 328-329. 

4) « A seconda degli elementi inclusi e dei vari rapporti che s’istituiscono fra di loro, ab- 
biamo opere d’arte di diversa natura. Sono opere rappresentative quelle in cui ci sono tutti 
e tre gli elementi; più precisamente: quelle in cui soggetto e tema sono distinti. Quelle in cui 
manca il soggetto, 0, meglio, lo stesso tema è il soggetto, hanno un carattere decisamente 
espressivo: sono liriche. Infine, quelle in cui mancano il soggetto e il tema, o, meglio, quelle 
in cui lo stesso stile è il tema, si possono chiamare astratte » (art. cit., p. 329). Il Pareyson 
arricchisce poi la precitata distinzione di considerazioni assai fini e stimolanti, per le quali 
non si può che rimandare alla diretta lettura del testo richiamato. Osserveremo tuttavia, in- 
cidentalmente, che, al di là della pur necessaria casistica e della ricognizione strutturale delle 
tre distinte categorie artistiche, gioverebbe discutere le ragioni del loro nascimento, ossia la 
loro stessa possibilità trascendentale. Come e perché — intendiamo — l’opera d’arte può 
emergere con specifici connotati di rappresentatività, di liricità o di astrattezza? Per conto 
nostro, saremmo tentati di dire: l’opera d’arte è rappresentativa quando l’intenzione formativa 
dell’artista, lungi dal porsi in evidente polemica con l’esteriore legalità del mondo dell’espe- 
rienza, l’accetta e la rispetta nell’atto medesimo in cui, captandola, la trasforma nell’imma- 
nente legalità dell’opera formata (donde, per l’appunto, l’irriducibile presenza del « soggetto » 
od « argomento »); è, invece, lirica quando il contenuto spirituale dell’artista è in tal rapporto 
di eccedenza col suo orizzonte mondano da mettere a nudo un’inquieta soggettività sentimen- 
tale, incapace di placarsi in un’adesione interpretativa e ricostruttiva ai dati dell’esperienza, 
perché vogliosa di caricarli di funzioni espressive, se non addirittura di assottigliarli e dissol- 
verli nell’immediatezza dell’effusione e della confessione autobiografica; è, infine, astratta 
quando lo squilibrio tra i due termini in presenza si fa talmente teso da provocare la rivolta 
polemica dell’interiorità contro l’esteriorità, della personalità dell’artista contro le forme 
acquisite del suo mondo d’esperienza, con la conseguente esigenza di una libera ri-creazione 
di quel mondo stesso al di fuori di ogni empirica ed esteriore legalità (donde l’assoluta pre- 
minenza ed evidenza dello stile, e il radicale risolversi della considerazione artistica in consi- 
derazione stilistica). 
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concetto del contenuto artistico la possibilita di redimere dalla condanna 
crociana la nozione della necessaria storicità dell’opera d’arte. Osservava una 
volta L. Russo, alludendo alla tendenza monografica e individualizzante della 
critica crociana: « Il Croce si è rifiutato di scrivere una storia della letteratura 
italiana, e si rifiuta di scriverla, mentre una storia rapsodica di essa è pur 
diffusa nelle molte pagine di critica del nostro autore » !). Storiografia rapsodica, 
o saggistica, voleva essere in effetti quella crociana, in omaggio al principio, 
dal Croce stesso teorizzato in un suo noto scritto del 19177), che la storia 
artistico-letteraria trova la sua vera forma logica nella «caratteristica del 
singolo artista e dell’opera sua », e la sua forma didascalica nel saggio e nella 
monografia. E il Russo postillava polemicamente: « Una Storia, se non nella 
forma del manuale scolastico, come lavoro strettamente scientifico appare 
a tutti gli intendenti una fatica di menti arretrate ». E ciò perché l’opera d’arte, 
nella sua individua consistenza estetica, non sopporta di essere irretita in schemi 
sociologici o dinastici, troppo facilmente dispersivi dell’originalità creativa della 
poesia in nome di un’astratta interpretazione evoluzionistica dei 
contenuti o degli stili. 

Tutti ci rendiamo conto della permanente validità della lezione crociana 
ogni volta che ci accade di imbatterci, ancor oggi, in grevi forme di sociolo- 
gismo artistico e letterario, sempre viziate di pesante contenutismo o di ste- 
rile formalismo. Ma ormai non v’é chi non avverta l’astrattezza dell’unila- 
terale rivendicazione di una individualità artistica, che non emerga 
da un contesto d'interessi storicamente condizionati, e non partecipi a una 
vita collettiva, e non sia aperta ai problemi alle ansie ai gusti ai miti della 
società temporale, che la esprime. Del resto, lo stesso Croce — come rilevava 
maliziosamente il Borgese sin dal 1914?) — ha più volte riconosciuto, in fe- 
lice contraddizione con sé stesso, il necessario connettersi della critica d’arte 
con la storia della civiltà e del costume, della quale essa costituisce certamente 
una distinta specificazione senza tuttavia potersene insularmente separare. 
E se il Borgese, la cui polemica anticrociana mirava a giustificare una teoria 
della storia dell’arte come processo dialettico di nessi e come svolgimento 
progressivo, era, a giudizio del Russo, «arcipassatista » ‘| per l’ispirazione 
ancora romantico-ottocentesca del suo sociologismo storiografico, a un di- 
verso e meno astratto sociologismo, privo di intenzioni metafisiche o di si- 
gnificati positivistici, tornava ad invitare il Russo medesimo, quando, svol- 
gendo e meglio determinando il giovanile concetto di una «generazione li- 
rica» della poesia 5), giungeva nel 1942 alla definizione della poetica come 
« mitologia dello scrittore,... alone, cintura, collana stessa, fervoroso gurgite 
della poesia, schiuma del mare da cui nasce Venere » ©). In questa nozione 
di «poetica» — assai lontana, per la sua carica storicistica, dall’interpre- 
tazione « pragmatistica» del termine, solitamente proposta «dalla giovane 


1) L. Russo, La critica letteraria contemporanea, Bari, 1942-43, vol. I, p. 200. 

2) La riforma della storia artistica e letteraria, in Nuovi saggi di estetica, cit., pp. 157 sgg. 

8) Cfr. lo scritto borgesiano L’unita nella storia della poesia e delle arti, in Poetica del- 
l’umità, cit., pp. 71 sgg. 

4) IL. Russo, op, cit., vol, I, p. 204. 

5) «Intendiamo piuttosto quella liricita come generazione lirica , come animus 
poetico, come afflato, che investe di sé tutta una costruzione, tutta una realta 
spirituale. E si pud parlare di quell’animus, astrattamente, distaccandolo dalla realta spiri- 
tuale che in esso si genera, ma solo per intenderne la funzione nel tutto, in quello che è il mondo 


umano del poeta...» (op. cit., vol. I, pp. 281-282. Il saggio, da cui é dedotta la citazione, é 
del 1926-28). 
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letteratura per ogni raggruppamento di letterati che vanno allo stesso caffè » 1) — 
sì riassumono in effetti le migliori risultanze teoriche dell’esperienza storio- 
grafica del Russo: il quale per quella via poteva infrangere, dopo averne ac- 
colte e assimilate le dichiarate intenzioni polemiche, gli schemi monadistici 
del discorso crociano, e riscattare dalle accennate riserve l’idea di una storia 
artistica e letteraria, capace di apparentare in un clima comune o in una co- 
mune soczetas spirituale una molteplice varietà di opere e di autori ?). 

À questa possibilità di determinazioni storiche e di localizzazioni tem- 
porali delle forme d’arte, oggi chiaramente reclamata come un’interna ne- 
cessità della prassi storiografica, vuole appunto conferire legittimità specu- 
lativa la riforma pareysoniana del concetto del contenuto artistico. E, in 
effetti, se il contenuto non è più inteso come preistoria di una forma ad esso 
ulteriore, perché piuttosto s’identifica col principio stesso dell’instaurazione 
stilistica e formale, e se d’altronde in quella nozione di contenuto confluisce, 
per la costitutiva apertura problematica (recettivo-attiva) dell’umana spi- 
ritualità, l’esperienza etico-culturale di un’intera tradizione o civiltà, s'intende 
agevolmente come l’atteggiarsi di uno stile o il configurarsi di una vocazione 
formale non risulti comprensibile se non mediante un paziente e scrupoloso 
lavoro di raccordo con lo «spirito del tempo», che ne è non tanto l’astratto 
presupposto quanto la sostanza interiore, originalmente risentita vissuta e 
interpretata dalla mano dell’artista. Storicità dell’arte, dunque, che ben si 
concilia con l’assioma della sua autonomia 3), perché è la storicità immanente 
ad ogni documento artistico, anzi ad ogni libera iniziativa d’arte, di cui nessuno 
schema dialettico e nessuna astuzia della ragione potrebbero deterministica- 
mente prefigurare l'orientamento e l'esito. 

Ma anche — si vorrebbe osservare — storicità unica e idealmente indi- 
visibile: ché quella dualità di possibili significati della storia dell’arte, che 
il Pareyson ritiene in uno scritto apposito 4) di poter individuare, secondo 
che si connetta una determinata forma artistica con la «storia generale» o 
con la specifica tradizione delle forme artistiche, ci pare un residuo omaggio 
alla vecchia distinzione qualitativa o categoriale tra forma e contenuto, ormai 
decisamente contraddetta dalla teoria della formatività. In realtà, la tradi- 
zione artistica è anch'essa, per la nuova iniziativa d’arte, tradizione 
storica e contenuto ideale allo stesso titolo di ogni altra forma di cultura: 
e se una funzione tipica e peculiare è pur giusto riconoscerle all’interno della 
generale storicità delle esperienze umane, essa sta nell’ufficio pedagogico e 
quasi maieutico, che l’arte precedente o contigua esercita nell’animus di chi 
ne accolga la suggestiva esemplarità, come evocatrice di intenzioni formali 
e indicativa di possibilità produttive o tecnico-espressive: in una parola, come 
istitutrice del gusto. E se è vero che il gusto, secondo l’acuta intuizione del 


1) Op. cit., vol. II, pp. 83-84. 
2) «Sul terreno della poetica noi troviamo infiniti raccordi tra un posta e l’altro che sia 
storicamente prossimo, ciò che ci libera dai pericoli di un monadismo claustrale, monastico, 
di delibatori di una poesia ritagliata dall’universo storico sol perché essa è un preteso universo 
per sé stessa» (op. cit., vol. II, p. 83). Il Russo ha scritto anche, di fatto, una Storia della 
letteratura italiana (Firenze, 1957 sgg.), definendola anzi nella prefazione come la realizzazione 
di un «sogno dei suoi anni giovanili». Tra i lavori usciti dalla scuola del Russo si ricorda 
ancora, come assai significativo per la sua tempestività, quel tentativo di storicizza- 
zione del nostro decadentismo, che fu la ricerca di W. BINNI, La poetica del decadentismo 
italiano, Firenze, 1936. 

3) Cfr. Estetica, pp. 26-28. 

4) Arte e storia, in « Rivista di estetica », 1959, fasc. 3, pp. 340 sgg. 
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Pareyson, è « attesa » di uno stile o di un modo di formare 1), non ad altro 
che alla determinazione di quest’attesa concorre per l'appunto la pressione 
educativa della tradizione artistica, esercitandosi dentro un contenuto spi- 
rituale storicamente circoscritto come invito suadente a un certo tipo di pro- 
duzione formativa. Una storia dell’arte non può essere, dunque, delibazione 
di rapporti formali tra singole e individue opere d’arte senza essere insieme 
giustificazione di quei rapporti mercé l’enucleazione della comune « poetica » sto- 
rica da essi sottintesa: altrimenti si rischia di scindere astrattamente una 
storia di forme da una storia di contenuti, e di ricadere per un verso nella 
vecchia considerazione retorica delle «scuole » o dei «generi» artistico-lette- 
rari o degli «stili y in costante evoluzione ciclica, e per l’altro in un sociolo- 
gismo di ispirazione positivistica. Il che certamente ripugna alla più genuina 
intenzione del Pareyson, pel quale « ogni stile appare come la manifestazione 
dell'anima d’un’intera epoca » ?), perché è quest’anima stessa fattasi modo 
di formare nell’iniziativa dell’artista orientata e moderata dalla tradizione. 


La concezione del contenuto spirituale come stile ed energia formante e 
a posizione della materia fisica come termine fisso del processo formativo 
sono, dunque, i fondamenti problematici della proposta speculativa del Pa- 
reyson. E in effetti essi bastano a dar conto della struttura essenziale dell’ Este- 
tica pareysoniana, i cui temi successivi — dell’opera d’arte come «riuscita » 
o risultato di un procedimento tentativo; della necessità di una « considera- 
zione dinamica » del documento artistico; dell’« esemplarità » dell’opera riu- 
scita; dell’« esecuzione ) come vita dell’opera d’arte in una fruizione ch'è 
insieme interpretativa e critica — conseguono, si direbbe, per deduzione 
logica dalle premesse poste. O almeno ne conseguono nella misura in cui si 
tien fede all’accennato principio di unidentificazione sintetica 
di contenuto e materia nell’unità della forma: come una rapida ispezione 
critica di quella tematica è forse sufficiente a dimostrare. 

Lo svolgimento del discorso pareysoniano si fa guidare da due criteri 
essenziali: a) la coestensività dei concetti di attività spirituale e di forma- 
tività; b) la concezione dell’arte come specificazione di una formativita pura, 
e come tale non soggetta ad alcuna legalità o finalità di carattere extra-arti- 
stico. Per il primo criterio, l’esistenza umana viene investita di un radicale 
carattere di problematicità, perché, se il formare è un «fare inventando il 
modo di fare », l’attività spirituale, in quanto formativa, è inevitabilmente 
tentativa, e le sue stesse riuscite non sarebbero intelligibili se non come esiti 
felicemente conclusivi di un procedimento tentativo *). Per il secondo criterio, 
s'instaura una netta distinzione fra il « tentare » dell’arte e quello delle opera- 
zioni non artistiche: nel senso che, se per quest'ultime si tratta di riconoscere 
come norma regolativa del formare la specifica legalità o finalità di ciascuna 
di esse, « che col suo intervento conferisce il carattere di regola a una possi- 
bilità inventata tentando » 4), « nell'arte propriamente detta la formatività, 
non essendo subordinata agl’intenti di nessuna operazione specifica, si regge 


1) Cfr. Estetica, pp. 19-21. 


) 

2) Arte e storia, cit., p. 345. 

8) Cfr. Estetica, pp. 44-46 (ivi, a p. 45, si legge una precisa definizione del tentare). 
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unicamente su di sé, senza dover appellarsi a un criterio che le sia esterno né 
attender sanzione da una legge che le sia data »1). 

L’opportunita speculativa di siffatti presupposti ci pare evidente: ché, 
in grazia loro, per un verso si sottrae l’esistenza umana agli assurdi destini 
di una contemplativita pura e di una non meno pura creatività, riconoscen- 
dole una funzionalita operativa, che le lascia problematicamente aperta la via 
di un ideale futuro, senza tuttavia prefigurarne o garantirne metafisicamente 
il corso progressivo e gli approdi finali; e, per l’altro, si assicura anche al- 
l’esperienza artistica quel vitale carattere di ricerca produttiva, 
che l’estetica idealistica, dal Romanticismo in poi, aveva preferito trascurare 
a vantaggio di una concezione genialistica dellispirazione o fulgu- 
razione intuitiva dell’artista. 

Questo acuto senso della problematicità dell’arte trova conferma e svol- 
gimento nella penetrante analisi pareysoniana del processo formativo del- 
l’opera d’arte. Il Pareyson lo dice chiaro: chi precostituisce all'esecuzione l’in- 
venzione « interiore » della forma, o chi, per converso, considera l’invenzione 
o la scoperta come risultante dalla stessa attività esecutiva in quanto tale, 
si mette, per opposti ma convergenti motivi, nell’impossibilita d’intendere 
per l'appunto quel processo formativo ?). Il quale esige, invece, «simulta- 
neità » d’invenzione ed esecuzione: tanto più che l’arte — non disponendo 
di specifiche finalità operative che in qualche modo trascendano la corpulenza 
dei suoi prodotti, e non potendosi quindi attendere da esse la ratifica dei suoi 
procedimenti inventivi — è costretta a documentare la validità delle forme 
inventate, esclusivamente e rigorosamente, con l’evidenza stilistica dell’opera 
prodotta ed eseguita. Questo, in realtà, è il significato dell’affermazione che 
« nell’arte il criterio della riuscita è la riuscita stessa, e l’opera riesce perché 
riesce, e la riuscita è tale in quanto è adeguazione di sé con sé » 3). V’é, nel- 
l’arte, una radicale immanenza della norma all’operazione di cui essa è norma: 
la norma è la stessa massima o regola individuale dell’opera da fare, e, pro- 
prio perché tale, essa risulta insieme (per dirla kantianamente) costitutiva e 
regolativa del fare artistico. 

Ma perché l’affermazione citata e il chiarito concetto che vi si contiene 
non si risolvano infine in un’inconcludente tautologia ‘), occorre subito ag- 
giungere che la richiesta simultaneità di invenzione ed esecuzione non significa 
dissoluzione della prima nella seconda, e l’immanenza della norma non significa 
disconoscimento dell’efficace presenza operativa della norma. Sì, certamente, 
« finché dura il processo artistico, la forma non c’è; c’è, invece, a produzione 


LO pencltsy pad Or 

2) « Da un lato si disgiungono invenzione e produzione in due processi diversi e distinti 
nel tempo, col risultato che l’esecuzione non è che riproduzione di ciò ch’é stato inventato; 
dall’altro i due processi sono unificati a tal punto, che lo stesso eseguire si carica di capacità 
inventiva... Imboccata questa via, non si potranno evitare due conseguenze opposte, ma 
egualmente necessarie: da un lato, l’esecuzione resa superflua; dall’altro, l'invenzione resa 
impossibile » (op. cit., pp. 55-56). 

> Ops cite, py 50: 

4) Il sospetto di tautologia, o almeno di circolo vizioso, potrebbe in effetti investire, a 
prima lettura, affermazioni come queste: « Nell’arte l’opera riuscita non ha altro titolo per 
offrirsi al riconoscimento che l’esser riuscita, ed è riconosciuta solo da chi sappia vederla come 
riuscita, sì ch’essa stessa è il criterio del giudizio che se ne deve dare » (op. cit., p. 51); «La 
formazione riesce quando riesce, né c’è altro criterio per valutarne l’esito che la riuscita » 
(op. cit., p. 59). Vien fatto di chiedersi: chi dà garanzia di saper vedere l’opera d’arte come 
riuscita? e come può la riuscita esser criterio a sé stessa? Ma i chiarimenti successivi bastano 
a fugare, almeno in parte, le ragioni di perplessità. 
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compiuta e riuscita, e soltanto allora » 1). Ma è anche vero che « prima del- 
l'avvento della forma c’è pure qualcosa che l’annunzia e la fa presagire, che 
tende ad essa e ne crea l’attesa, che dirige e orienta l’artista nella sua produ- 
zione » 2). Si tratta di un « presentimento della riuscita », di un « presagio del 
successo », di un’« anticipazione del compimento », di una « divinazione della 
forma » 8): ossia, di un criterio « indefinibile ma saldissimo », in virtù del quale 
l'invenzione è in grado di ispirare l'esecuzione guidandola dall’interno e rico- 
noscendosi in essa, e il tentare artistico, lungi dal risolversi in cieco arbitrio, 
si fa «tecnica della scelta ), congiungendo tra loro, con nesso indissolubile, 
ricerca e scoperta. 

«Se questa è la natura del processo artistico, bisognerà dire che la forma, 
oltre che esistere come formata al termine della produzione, già agisce come 
formante nel corso di essa » 4). La «forma formante » è, dunque, la norma 
immanente e legalizzante dei «tentativi» dell’artista: e tanto essa è norma 
che la privata soggettività dell’artista, non appena avverta in sé l’arcana 
presenza del nume sotto veste di uno «spunto » iniziale che invoca svolgi- 
mento, par quasi trarsi in disparte, per cedere il passo all’« organicità » di un 
procedimento artistico univoco e irreversibile, che, obbedendo a una sua 
interna necessità, trasforma il germe originario in embrione e l’embrione in 
organismo maturo, sino al compiuto dispiegamento della «forma formata ». 

In realtà, il Pareyson sa bene che l’artista non si trae affatto in disparte 
nel progrediente divenire dell’opera: ed è ben lungi dal ripetere col Focillon 
che l’esercizio d’arte è soltanto un esercizio di obbedienza, o dall’immaginare 
col Proust una sorta di ideale preesistenza dell’opera all’artista, che si limi- 
terebbe a «la découvrir » così come «si scopre » una legge di natura. In effetti, 
lo spunto risponde a un’attesa ed esige un riconoscimento che lo costituisca 
nella sua natura; e lo svolgimento da esso reclamato s’instaura soltanto al- 
l'interno della dialettica di tentativi, in cui l’artista consuma via via la sua 
intenzione d’arte e la sua vocazione formale: sì che è inevitabile concludere 
che la forza propulsiva dello spunto «è quella dell’intenzione formativa che 
vi si concreta » 5), e che «la legge di organizzazione della forma agisce come 
norma degli atti dell’artista mentre egli li compie, e non prima »‘). Altrimenti, 
la forma formante si risolverebbe davvero, proustianamente, in una legge di 
natura, privandosi di quel vitale e spiritualistico carattere problematico, che 
invece essa ritiene per il suo faticoso emergere da un assiduo confronto tra le 
molteplici possibilità inventate. Diremo allora che l’artista, nell’atto in cui 
riconosce in sé medesimo una vocazione formale e si dispone all’opera, non si 
spoglia della sua spirituale personalità, né si fa inerte o passivo ricettacolo di 
una trascendente sollecitazione, ma piuttosto instaura egli stesso la legge a 
cui obbedisce, interrogando la materia adottata e misurando a volta a volta 


la convenienza delle sue risposte con la qualità dell’intenzione formativa che 
lo preme. 


La consapevolezza dell’immanente presenza della norma nell’operare ar- 
tistico ispira al Pareyson pagine felicissime sulla struttura e l’interna dinamica 
dello spunto; sulla funzione attiva dell’esercitazione come « processo d’inter- 
pretazione produttiva della materia d’arte» e come stimolante attesa e su- 


scitazione di germi artisticamente fecondi; sull’insorgenza — clamorosa o 
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segreta, ma sempre carica di possibilità operative — dell’ispirazione, e sul 
suo carattere di appagante risposta ad una trepida e fiduciosa aspettazione; 
e poi sul significato della « compiutezza » dell’opera d’arte come « compimento » 
immodificabile di un processo dinamico; sulla frastagliata preistoria dell’opera, 
documentata da appunti e schizzi e abbozzi e studi e programmi; sulla speci- 
fica funzionalità dei singoli momenti dell'operazione; e via rievocando. Son 
pagine di estrema finezza psicologica e di grande scaltrezza speculativa: delle 
quali ci duole di non poter seguire, per evidenti ragioni di economia espositiva, 
le interne articolazioni e i minuti e industriosi svolgimenti. 

Un quesito, tuttavia, rimane aperto, e concerne la possibilità di riferire 
o riportare agli elementi problematici sinora enucleati il concetto della forma 
formante come norma immanente o interna legge di organizzazione del pro- 
cedimento artistico. Su questo punto, l’Estetica pareysoniana ci sembra piut- 
tosto elusiva, giacché la segnalazione della presenza della norma e della sua 
profonda efficacia operativa non è ancora discussione o deduzione della sua 


possibilità, come la constatazione del fatto non esaurisce la questione del 
diritto. 


La distinzione tra «forma formante» e «forma formata» fu gia cara 
al nostro Stefanini, che tuttavia vi ricorse, secondo .che attesta lo stesso 
Pareyson !), con intenzioni assai diverse da quelle implicite nella teoria della 
formatività. Qual fu, per questo rispetto, la reale portata della divergenza? 
Ce lo suggerisce ancora il Pareyson, seppure in termini generici, a conclusione 
di un suo devoto omaggio alla memoria del compianto amico: « Mi sembra 
di poter dire che il divario, nel profondo e sostanziale accordo, consiste forse 
in una diversa accentuazione dell’interiorità, per la quale il pensiero di Stefa- 
nini rappresenta, nel personalismo, il momento e il motivo dell’intimismo... » 2). 
E in effetti lo Stefanini fu l’araldo di una concezione radicalmente spirituali- 
stica (ancorché venata di forti interessi metafisici) dell’arte, intesa come ge- 
nerazione di opere, la cui consistenza fisica deduce tutto il suo significato 
estetico dall’interiorità personale che la sostiene e vi si esprime. S’intende, 
dunque, l’identificazione stefaniniana della forma formans con «tutta l’anima 
dell’artista tesa nella generazione ) 3), o col «motivo spirituale che regge la 
forma e conferisce un valore estetico a rapporti che altrimenti cadrebbero 
nella sfera insignificante della fisicità 4) », col conseguente rifiuto almeno delle 
presunzioni letterali della teoria della Sichtbarkeit e di consimili formalismi. 
E se è ben legittimo parlare, per certe inflessioni neoplatonizzanti di questa 
energica rivendicazione dell’interiore matrice dell’opera d’arte, di «un’infil- 


1) Cfr. op. cit., p. 284. Il Pareyson cita, dello STEFANINI, lo scritto « Forma formans » 
e «forma formata » nell’espressione artistica, in « Actas del primer Congreso nacional de Filo- 
sofia », Mendoza, Universidad Nacional de Cuyo, 1949, vol. III, pp. 1541-1546, e opportuna- 
mente rinvia alle osservazioni dallo stesso STEFANINI espresse a suo riguardo in Estetica, 
« Atti del VII Convegno di studi filosofici cristiani », Padova, 1952, pp. 357-358, e in Estetica 
e Teologia, nel vol. Estetica e Cristianesimo, Assisi, 1953, pp. 140-141. Ma cfr. altresì, dello 
STEFANINI, Problemi attuali d’arte, cit., pp. 164-175; Arte e critica, cit., pp. 229-247; 
Estetica, cit., pp. 119-126. 

2) Caratteri originali dell’estetica di Stefanini, in « Rivista di estetica», 1956, fasc. 2, 
DAT. 

3) L. STEFANINI, Arte e critica, cit., p. 241. 

4) Ip., Estetica, cit., p. 122. 
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trazione mistico-estetica » nelle pieghe concettuali del discorso stefaniniano !), 
se non addirittura di una segreta tendenza dello Stefanini verso una « teologia 
estetizzante »?), sta di fatto che lo Stefanini ha intravisto che un’estetica 
spiritualistica, che non voglia per coerenza ignorare il contrasto esistenziale 
di interiorità ed esteriorità, non pud infine appagarsi di una neutralistica 
coincidenza di fisicità e spiritualità nell’arte, senza rischiar di smentire con 
ciò stesso le ragioni del suo spiritualismo. 

Il Pareyson, cui d’altronde preme assai più che non allo Stefanini la ri- 
levazione dell’essenziale incidenza della materia fisica (e, quindi, del processo 
produttivo) nell’effettuale articolazione dell'esperienza artistica, non 
accetta l’interiorismo dell'amico per il confessato timore che ne con- 
segua una « gerarchia » tra espressione e produzione palesemente contraddit- 
toria coi suoi intenti di fondo *). Per questo egli si preoccupa di assicurare 
«la reale presenza dell’autore nell’opera » più che «la necessità d’un’attuale 
sospensione dell’opera all’autore », e d’intendere la forma formante come 
interna legge di organizzazione dell’opera, progressivamente riconoscibile dal- 
l'artista attraverso la laboriosa vicenda dei suoi tentativi. « Attività dell’ar- 
tista e legge di organizzazione dell’opera non possono, dunque, andar di- 
sgiunte... Nel regno delle molteplici possibilità, la cui contingenza rischia 
ogni momento di evocare la sconfinata libertà dell’arbitrio, l’artista deve 
saper ritagliare la perentoria necessità d’una legge, l’insostituibile unicità di 
un ordine, la ferrea legalità d’una norma, che non sopprimono quella con- 
tingenza, ma la fanno brillare d’una luce nuova e inattesa » 4). 

Ma, esteriorizzata la legge nell’opera, il Pareyson si trova tacitamente 
in presenza di un’antinomia: l’antinomia — intendiamo — tra il dichiarato 
«carattere tentativo » della ricerca artistica e il riconosciuto «carattere or- 
ganico » del processo di formazione, tra un «fare » internamente necessitato 
e un’«invenzione del modo di fare», ch'è proposta di molteplici possibilità 
contingenti. Come conciliare e saldare i due termini dell’antinomia? Se lo 
Stefanini cedeva alla tentazione della «gerarchia », il Pareyson avverte, su 
questo punto, l’attrazione del mistero: « Precisamente in questo consiste il 
grande mistero dell’arte: come possa l’uomo, la cui attività non procede che 
per tentativi, riuscire a fare prodotti organici » 5). E il fascino romantico del 
mistero lo trattiene dal confessare la nascosta tendenza a sostituire alla ge- 
rarchia stefaniniana una gerarchia opposta, che vorrebbe sottomettere l’espri- 
mere al produrre, la possibilità alla necessità, la libertà alla legge: con l’evi- 
dente pericolo di rendere apparente e gratuito il carattere problematico del- 
l'esperienza artistica, già così ben rilevato e ragionato in precedenza. 

In realtà, la difficoltà, che ci è parso di scorgere in questa parte della 
ricerca del Pareyson, si spiega agevolmente riportandola all’accennata incli- 
nazione a convertire in identità analitica la sintesi artistica di spiritualità 
e fisicità, di invenzione e produzione, di «modo di formare ) e materia for- 
mata. L'identità analitica esige, necessariamente, il sacrificio dell’un dei due 
termini all’altro: e il Pareyson, posto di fronte all’urgenza di scegliere il ter- 
mine da sacrificare, non poteva non essere indotto dalla logica del suo discorso 


a risolvere senza residuo la soggettività del contenuto spirituale nell’oggettiva 
legalità dell’opera prodotta. 


1) Cfr. V. STELLA, Idealismo e Spiritualismo nell’estetica della parola assoluta, in « Ras- 
segna di filosofia », 1957, fasc. 2, p. 167. : 

2) Cfr. A. CARLINI, L’eredità crociana, 2, in «Idea», 3 aprile 1955. 

3) Cfr. Caratteri originali dell’estetica di Stefanini, Clie wd OF 

4) Estetica, p. 75. 
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Senza dubbio, il Pareyson ha le sue buone ragioni (valide nella misura 
in cui è valida l’esigenza d’innestare nel processo ideativo e formativo del- 
l’opera d’arte la tecnica del fare e del produrre) per tenere in sospetto il pri- 
mato gerarchico dell’interiorità sull’esteriorità, o dell’atto espressivo su quelio 
produttivo: ché, al limite, quel primato si converte in #ascendenza del primo 
termine all’altro, ossia, infine, in quell’autosufficienza crociana dell’intuizione 
rispetto all’estrinsecazione, della cui precarietà già ci è accaduto di far cenno. 
Ma tra un primato di tal sorta e l’opposta risoluzione analitica della spiri- 
tualità nella fisicità si insinua una terza possibilità, consistente nell’impostare 
il rapporto del contenuto spirituale alla materia da formare in termini di 
trascendentalità: per cui, se da un lato si esclude la trascendente autosuffi- 
cienza della vocazione ideativa dell’artista rispetto a quella « presenza fisica », 
che, sola, può darle corpo e consistenza esistenziale, dall’altro si costringe 
questa presenza fisica a dedurre il suo significato artistico dal principio tra- 
scendentale entrato in sintesi con essa. 

È ovvio che il « trascendentale », di cui qui si parla, non è un trascendentale 
strutturale (di tipo kantiano, per intenderci), dotato di una sua eterna 
e immodificabile natura e per ciò stesso indifferente alla materia ch’esso in- 
forma: ma è piuttosto un trascendentale operativo, che si costituisce 
nella sua funzione nell’atto stesso in cui, fattosi energia formante e modo 
di formare, invoca e adotta la sua materia, e l’interroga, e attivamente la 
sollecita a rispondere e a rivelargli le sue nascoste virtualità, e fa tesoro di 
queste risposte, riconoscendone la convenienza con la sua istanza formativa 
o adoperandosi tecnicamente per adattarle ad essa. È, insomma, lo stile, 
nella precisa e puntuale definizione offertane dal Pareyson e già da noi chia- 
rita: e la « forma formante », della cui possibilità si andava in cerca, non può 
non coincidere con lo stile così inteso, còlto nella sua trascendentale funzione 
interrogativa e valutativa, per la quale il tentare, in quanto sforzo di capta- 
zione, ha în sé stesso la norma sicura dei suoi successi e dei suoi fallimenti. 

Soltanto così, per questa via suggeritaci dagli stessi elementi problematici 
emersi dall’indagine pareysoniana, ci pare, non semplicemente tolta, ma ad- 
dirittura evitata l’antinomia del «tentativo » e dell’« organico », della « possi- 
bilità » e della « necessità », della « contingenza » e della «legge »: ed evitato 
risulta altresì il ricorso al mistero, che, come una volta ebbe a dire arguta- 
mente il Croce, è un rifugio, pel quale si ha sempre tempo. 


Carattere sintetico dell’identificazione di spiritualità e fisicità nel- 
l’esperienza artistica, trascendentalità operativa dello stile rispetto alla ma- 
teria adottata, identità dello stile con la forma formante e legalizzante del- 
l’opera d’arte: questi ci sembrano i punti essenziali e interdipendenti, da tener 
fermi per rendere pienamente coerente con sé stessa la teoria della forma- 
tività, liberandone il vigoroso fervore speculativo dalla rischiosa pressione di 
un certo massimalismo polemico. 

Del che ci par di trovare la prova irrefutabile nel corpo stesso dell’ Estetica 
pareysoniana. È, infatti, reperibile in essa un triplice ordine di problemi, la 
cui risoluzione si rende impossibile o si fa oscura e incerta se appena si attenui 
la consapevolezza delle implicazioni speculative testé poste in evidenza. 

Il primo gruppo di questioni mette in discussione il senso preciso del- 
l’asserita « insostituibilità della materia » nell’opera d’arte, e coinvolge, com'è 
facile intuire, i problemi della possibilità delle traduzioni (e riduzioni e tra- 
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scrizioni e riassunti e riproduzioni), dell’intelligibilità artistica delle opere 
mutilate (monconi, rovine, frammenti), dell’incidenza dell’alterazione della 
materia o della « patina del tempo » sulla validità originaria delle opere d’arte, 
e via enumerando. 

« Dal principio dell’indissolubilità fra materia d’arte e intenzione for- 
mativa — asserisce con fermezza il Pareyson — discende l'importante con- 
seguenza che nell’arte le materie non sono sostituibili )!). E evidente che 
di un tale asserto son possibili due diverse interpretazioni, a seconda che il 
rapporto fra materia d’arte e intenzione formativa si atteggi come identità 
analitica o come sintesi trascendentale. Nel primo caso 1’« indissolubilità » 
rilevata si avvicina notevolmente, seppur con segno mutato, alla crociana 
coincidenza di intuizione ed espressione, ed implica il riconoscimento che la 
«novità » della materia importa la radicale « novità » e incomparabilita del- 
l’opera d’arte, che in essa prenda corpo. Nel secondo caso la trascendentalità 
dell’intenzione formativa ne salva la virtuale ulteriorità rispetto alla 
materia adottata, ossia ne riconosce l’inesauribilità in una singola materia 
e il potenziale diritto a definirsi in materie diverse: con la conseguenza della 
possibile comparabilità dei prodotti artistici in questo modo generati, tutti 
apparentati dalla relativa identità di una vocazione stilistica, che la differenza 
di materia inflette certo variamente, ma non riesce a infrangere o a celare. 

Il Pareyson inclina, per le ragioni ormai note, verso la prima delle due 
interpretazioni accennate. Prosegue infatti: « Non si può pensare che un’in- 
tenzione formativa possa scegliersi indifferentemente materie diverse, come 
se essa non si definisse solo nell’atto in cui adotta la propria. Anche ammesso 
che una medesima intenzione formativa possa assumere una materia diversa, 
accadrebbe che nell’adottare la nuova materia essa si trasforma al punto da 
diventare l’avvio a un’opera totalmente nuova». Dal che dovrebbe dedursi, 
crocianamente, l'impossibilità delle traduzioni (e riduzioni, ecc.) di opere 
artistiche o letterarie. 

Senonché alla scaltra sensibilità speculativa del Pareyson non poteva 
sfuggire il paradossale semplicismo di siffatta conclusione, comprensibile bensì 
in una prospettiva idealistica troppo spesso materiata di perentorî dilemmi, 
ma non più sostenibile per chi non voglia impazientemente eludere l’articolata. 
sintassi dell’esperienza artistica. E il dubbio, in effetti, s’insinua tosto nel 
discorso pareysoniano, costringendolo a un onesto ripensamento: «La que- 
stione non si presenta così semplice, come appare da certi problemi che le sono 
connessi, e che non si possono risolvere semplicemente col dire che il muta- 
mento di materia è in fondo la produzione d’un’opera nuova». Non sono, 
infatti, definibili come opere nuove e originali le traduzioni o le riduzioni o 
le trascrizioni, per quanto belle e pregiate esse sian per risultare: ché esse son 
piuttosto da considerare come «risultato d’un’interpretazione, che intenzio- 
nalmente ha voluto cogliere lo spirito e lo stile, la legge di coerenza e di orga- 
nizzazione dell’opera primitiva » pur nella « nuova materia » delle loro estrin- 
secazioni formali ?). 

Ripensamento onesto, abbiam detto, che importa chiaramente la conversio- 
ne dell’identità analitica di materia e intenzione formativa in quella sintesi tra- 
scendentale, che, sola, è in grado di spiegare e preservare il genuino signi- 
ficato del «tradurre )» e di consimili operazioni. Certamente « né il riassunto 
né la traduzione né la riproduzione possono esser considerati come l’opera 
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stessa rivestita d’un nuovo corpo »!), essendo fin troppo chiaro, ormai, che 
la materia artistica non è «veste» o estrinseco mezzo espressivo o inessen- 
ziale ornamento di un resistente nucleo interiore ad essa indifferente. E tut- 
tavia ben potrà dirsi ch’essi son prolungamenti problematici e «tentativi » 
di una vocazione formale originaria, oltre la sua materia primitiva, in una 
materia nuova: sì che la finale affermazione pareysoniana, secondo la quale 
«il carattere rivelativo dei riassunti, delle traduzioni e delle riproduzioni non 
compromette... l’asserita identità di spirito e di corpo nell’opera d’arte »?), 
esige necessariamente, per risultare intelligibile, l’interpretazione dinamica e 
trascendentalistica, di cui si è detto. 

Né la questione cambia aspetto per ciò che concerne le opere d’arte mu- 
tilate. Il Pareyson è felicissimo nell’osservare che, «se ogni parte contiene 
ed evoca il tutto, si comprende come sia possibile che, pur essendo tutte le 
parti egualmente essenziali, l’opera d’arte non cessi di vivere anche se mu- 
tilata e ridotta a frammento, e non perda affatto il suo valore artistico, rico- 
noscibile anche nel tronco o nel moncone e talora persino nel rudere » *). La 
felicità dell’osservazione discende dalla chiara intuizione della specifica na- 
tura del rapporto parti-tutto nei prodotti artistici: che non è rapporto mec- 
canico o aritmetico, perché è piuttosto viva e dinamica coimplicanza del tutto 
e delle parti, o, meglio ancora, attuosa presenza del tutto nelle singole parti, 
in modo che queste risultino teleologicamente organizzate e permeate dal- 
l’idea della totalità. Ma per ciò stesso il « tutto» è da intendersi come l’unità 
trascendentale delle parti, irriducibile alla loro somma aritmetica, e solo in 
grazia di questa irriducibilità suscettibile di rivelarsi — come stile, intenzione 
formativa, forma formante — nelle opere mutilate o nei singoli frammenti. 

Lo stesso dicasi, infine, per i casi di alterazione della materia, dovuta 
all'opera corrosiva del tempo. «Se si pensa — rileva il Pareyson — che la 
materia dell’arte è insostituibile, e quanta importanza abbia per la stessa 
delineazione dell’intenzione formativa la consistenza e l'apparenza della pietra 
e la freschezza e lucentezza del colore, si vedrà che con quelle alterazioni qual- 
cosa s'è perduto, ma che, a meno d’irreparabili rovine, la forma non è andata 
dispersa, ma aiuta essa stessa a rievocare in qualche modo il suo aspetto ori- 
ginario ed essenziale » 4). Il riconoscimento della resistenza della forma all’alte- 
razione della materia conferma da sé la nostra interpretazione del principio 
dell’« insostituibilità della materia»: ossia, la trascendentalità della forma 
(come «forma formante ») alla materia artistica (o «forma formata »), in cui 
essa ha preso individua consistenza. Del resto, a proposito della « patina del 
tempo » e del suo potere suggestivo, non parla lo stesso Pareyson 5) di uno 
«spirito dell’opera ), con cui «bisogna che l'alterazione della materia si ac- 
cordi» per esaltare — anziché deprimere — l’intenzione formativa presente 
e circolante nell’antico documento d’arte? 


Il secondo ordine di problemi, la cui risoluzione ci par condizionata dai 
presupposti indicati, si riassume nella questione dell’« esemplarità » dell’opera 
d’arte. Confessiamo che, finché non ci si è chiarita la possibilità dell’accennata 
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interpretazione sintetico-trascendentale dell’identificazione artistica di spi- 
ritualità formativa e materia formata, siamo rimasti assai perplessi di fronte 
alla giustificazione pareysoniana di siffatta esemplarità, che ci sembrava 
contraddittoria con l’asserita irripetibilità della singola opera d’arte e col 
congiunto principio, non meno fermamente enunciato 1), dell’improseguibilità 
del procedimento artistico. Esemplarità (pensavamo) importa imitabilità: e 
com’é mai imitabile ciò che, per definizione, risulta irripetibile e improseguibile? 
Senza dubbio, imitatori vi son sempre stati e vi saranno sempre: ma non 
abbiamo, per lunga tradizione, riconosciuto nel Romanticismo la suprema 
rivolta contro il canone umanistico e classicistico dell’imitazione, ormai ab- 
bassata a pratico strumento di tirocinio e di mestiere? 

Senonché ad affievolire i nostri romantici fervori per il mito dell’assoluta 
originalità creativa interveniva suggestivamente lo stesso Pareyson, che ci 
avvinceva con l’idea (del resto coerentissima coi suoi presupposti proble- 
matici) della necessità del tirocinio — in quanto attiva interrogazione del 
modello o del maestro — per la definizione di una vocazione formativa: la 
quale non è mai estemporanea improvvisazione, perché alla libera espressione 
di sé perviene soltanto mercé la progressiva interiorizzazione di un’esteriore 
disciplina e l'elevazione a livello d’arte di un’umile esperienza di mestiere ?). 
Sì che, infine, abbiam dovuto ammettere la validità della distinzione parey- 
soniana tra imitazione servile e imitazione formativa, individuando in que- 
st’ultima non tanto una velleità d’arte, quanto il momento incoativo dell’espe- 
rienza artistica, fertile di spunti e suggerimenti e provocazioni, e dunque 
ricca di potenziale originalità. 

Ma, d'altronde, come conciliare la riconosciuta possibilità artistica 
dell’imitazione e dell’esemplarita col ribadito principio dell’improseguibilita 
di un'esperienza d’arte? Se la mitologia romantica del genio richiede urgenti 
revisioni e correzioni, non rischia di apparire come un suo irrisolto e ormai 
contraddittorio residuo la persistente riconferma pareysoniana di quel prin- 
cipio? 

Il Pareyson è ben consapevole della difficoltà quando dichiara che «non 
è facile spiegare come l’opera, ch'è di per sé singola e irripetibile, possa di- 
ventare un modello » *). Ma, poiché una spiegazione è necessaria, egli la tenta 
subito in questi termini: «Se l’opera d’arte può diventare esemplare, ciò è 
perché la forma, nella sua perfezione, è universale e singolare a un tempo, 
e la sua universalità non è separabile dalla sua singolarità... L’opera, insomma, 
come legge del processo da cui risulta, è universale nella sua stessa singolarità: 
la sua regola vale per lei sola, ma appunto perciò è universale, nel senso ch’é 
l’unica legge che si doveva seguire nel farla. L’universalita dell’opera d’arte 
è dunque l’universalità di ciò ch’é singolo e irripetibile: è la legalità che la 
forma impone a sé stessa nel corso contingente e precario della sua formazione, 
e l’intima necessità della struttura in cui essa attraverso un processo tentativo 
trova organizzazione stabile e definitiva... Quando questa universalità è con- 
siderata da un punto di vista operativo, allora l’opera-appare come esemplare, 
e il modo in cui è stata fatta diventa paradigmatico, e, pur non essendo in 
sé che una regola individuale, tuttavia, in virtù della sua intrinseca legalità, 
suscita dietro a sé una serie di riprese e di imitazioni, che lo considerano come 
principio regolatore d’un’ulteriore attività » 4). 


1) Cfr. op. cit., pp. 60-61. 
Cfr. op. cit., pp. 131-138. 
Opel 19 sa, 

Op. cit., pp. 116-117. 
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La citazione testuale documenta con chiarezza la pressante preoccupa- 
zione pareysoniana di fondere il tema dell’irripetibilità e improseguibilità 
dell’opera d’arte con quello della sua possibile esemplarità: ma essa rivela 
altresì un certo imbarazzo mentale, che l’indubbia scaltrezza di linguaggio 
non basta a eliminare. Certamente, la riaffermata «singolarità ) dell’opera 
d’arte vuole attestare la sua irripetibile originalità, così come l’asserita « uni- 
versalità » della medesima intende spiegarne l’esemplarità. Ma non è men 
chiaro che il tentativo di giustificare la compossibilità di originalità ed esem- 
plarità nell'opera d’arte con la dichiarata compossibilita della singolarità e 
dell’universalità rischia di risolversi in uno spostamento elusivo del problema, 
o addirittura in una sua tautologica traduzione in termini sinonimi, se a sua 
volta esso non si prolunghi in un’indagine esplicativa dello specifico tipo di 
rapporto, che intercorre tra l’universalità della legge operativa e la singolarità. 
dell’opera 1). 

Al compimento di questa indagine fa ostacolo, nel Pareyson, la già ri- 
levata esitazione tra « analisi ) e « sintesi ». Per un verso, infatti, la singolarità 
è, immediatamente, universalità («la sua regola vale per lei sola, ma appunto 
perciò è universale... »), sì che la dualità dei termini si fa apparente, potendosi 
il secondo di essi dedurre analiticamente dal primo; per l’altro verso, invece, 
l'universalità della norma operativa trascende la singolarità dell’opera al 
punto da risultare « paradigmatica » per ulteriori produzioni artistiche, e da 
offrirsi come stimolo suggestivo a chi sappia congenialmente ?) captarla e farla 
sua come regola perfettamente assimilata di un nuovo fare. Nel primo caso 
si vuole assicurare la necessaria immanenza della legge all’opera; nel secondo 
caso si riconosce l’inesauribilità della norma nella singola materia formata, 
e il diritto di trascenderla in vista di ulteriori attività formative. Ma, se im- 
manenza e trascendenza rispondono, ciascuna per suo conto, a ben fondate 
e imprescindibili esigenze, è evidente che l’unico modo di renderle compossi- 
bili è, ancora una volta, quello di mediarne l’antitesi nel concetto di #yascen- 
dentalità: pel quale la forma formante — come stile, norma regolativa, legge 
di organizzazione dell’opera — entra in tensione sintetica con la sua materia, 
ne provoca e governa dall’interno l’individua concrezione in forma formata, 
e insieme si prolunga idealmente oltre di essa, proponendosi come ricono- 
scibile modello ispiratore di nuovi procedimenti formativi. Il che ci pare im- 
plicitamente ammesso dallo stesso Pareyson, quand’egli scrive che « lo slancio 
formativo, per cui l’opera è riuscita a trionfare della minaccia di fallimento 
intrinseca al tentativo, vive ancora, potente ed efficace, nella sua riuscita, e 
prolunga il suo impeto dopo il compimento, quasi a sollecitare e reclamare 
una nuova attività, che la continui accettando d’esserne guidata e regolata » 8). 


1) Cfr. altresì le buone osservazioni al riguardo di F. PIEMONTESE, La «teoria della for- 
malività », in « Humanitas», 1955, fasc. 6, pp. 553-555. 

2) L’accenno pareysoniano alla «congenialità », come «condizione dell’imitazione ar- 
tistica » (Estetica, pp. 119-120) è assai interessante, oltre che per la sua intrinseca verità, per 
la potenziale smentita, che vi si contiene, dell’identità analitica dell’opera e della sua legge 
(ossia, per ciò che si è osservato a suo luogo, della materia formata e della forma formante 
o stile). La congenialità, infatti, capta l'ideale ulteriorità della legge alla materia del- 
l’opera, costringendola ad attive interrogazioni di nuove materie e a rinnovati procedimenti 
«tentativi». In questo senso risulta ben plausibile il concetto dell’«imitazione creatrice » 
come «trasformazione », « metamorfosi », « proliferazione di forme» (op. cit., pp. 127-129). 
Giova incidentalmente rilevare che il concetto di « congenialità » dovrebbe forse entrare in 
giuoco anche pel già discusso problema della possibilità del « tradurre »: salva, s'intende, l’ovvia 
necessità d’indagare il diverso atteggiarsi della congenialità medesima nei due casi. 

3) Estetica, p. 118. 
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Sulla linea interpretativa accennata ci trattiene, infine, un terzo gruppo 
di questioni, relative alla possibilità e alla funzione della lettura, dell’inter- 
pretazione e della critica. M 

Diciamo subito che la trattazione pareysoniana di siffatti temi!) è un 
piccolo capolavoro di finezza speculativa, che interviene ancora una volta 
a placare una diffusa insoddisfazione per la teoria della critica tenacemente 
proposta e ripetuta dal Croce. Si sa quale fu il concetto dominante di quella 
teoria crociana: la critica è giudizio, e quindi atto logico, implicante 
il nesso sintetico di soggetto e predicato, ossia di rievocazione o ricreazione 
e di qualificazione concettuale. Come tale, la critica si distingue, qualitativa- 
mente e categorialmente, dalla poesia, così come il pensiero giudicante e sto- 
ricizzante si distingue dall’intuizione e dalla fantasia. E poiché, per la speciale 
interpretazione crociana del principio della sintesi a priori, il pensiero pre- 
suppone bensì, come suo necessario antecedente ideale, l'intuizione, ma questa, 
a sua volta, non presuppone quello, il Croce, da un lato, costringeva la critica 
a dedurre il soggetto del suo giudizio da un atto di pura intuizione (appunto, 
la rievocazione), ma, dall’altro, ammetteva la possibilità di una vita pre- 
critica o pre-logica di quel potenziale soggetto, ossia, fuori di gergo, la legitti- 
mità di un godimento ricreativo della poesia non gravato da preoccupazione 
alcuna di giudizio critico 2). La difficoltà implicita in siffatta tesi è, ormai, 
del tutto evidente: posta l'iniziale estraneità del giudizio alla lettura rievo- 
cativa, qual miracolo dialettico permetterà mai d’innestare in questa, dal- 
l'esterno, l’esigenza di quello? e se la lettura e il godimento dell’arte sono 
intrinsecamente autosufficienti, perché turbarne l’ingenua serenità con l’im- 
motivato intervento di sillogismi e filosofemi razionali? 

La difficoltà fu avvertita anche da qualche critico più direttamente sug- 
gestionato dal Croce. P. es., dal già ricordato Russo, che — rilevato l’equi- 
voco dualistico ancor latente nella formula crociana del philosophus additus 
artifici — segnalò l’immanenza del momento giudicativo della critica nel 
processo formativo dell’arte, e la critica stessa ridusse a sostanziale unità 
con la lettura rievocativa, nella quale intravide la germinale presenza del- 
l'istanza storicistica del giudizio ?). E persino il Fubini — che pur tenne fede 


1) Op. cit., cap. VI. Ma v. anche — oltre al già citato articolo su Il concetto di interpreta- 
zione nell’estetica crociana — la relazione su L’interpretazione dell’opera d’arte, in « Rivista di 
estetica », 1956, fasc. 3, pp. 71 sgg. (e negli « Atti del III Congresso internazionale di Estetica », 
cit., pp. 183 sgg.), e Critica e lettura, in « Rivista di estetica », 1957, fasc. 2, pp. 261 sgg. 

2) A riprova della costanza e coerenza della teoria crociana della critica, pur attraverso 
i notevoli rivolgimenti dell’estetica dell’intuizione, cfr., p. es., B. CROCE, Problemi di estetica, 
Bari, 1910, pp. 51 sgg.; Nuovi saggi di estetica, ediz. cit., pp. 199 sgg.; La poesia, terza ediz., 
Bari, 1943, pp. 107 sgg. 

3) Cfr. specialmente, del Russo, La critica letteraria contemporanea, cit., vol. I, pp. 84-86: 
« Col nostro storicismo, la critica non è qualcosa di postumo, che giunge dopo, nell’opera d’arte, 
e che può esserci e non esserci; ma essa è già immanente nell’opera d’arte stessa... Anche la 
lettura più ingenua è sempre una sottintesa lettura critica, e ciascun lettore, anche se non lo 
sa, è un compendio di critica più o meno rozza, più o meno complessa, più o meno illuminata... 
Ciò che ci induce a modificare la formula del philosophus additus artifici in quell’altra del 
_ philosophus additus sibi ipsi, perché nella prima permane sempre un equivoco dualistico e 
come una distinzione fenomenica dell’arte da una parte e della critica dall’altra, le quali a 
un certo momento entrerebbero in relazione. Il critico gira intorno al monumento, ma non si 
identifica in esso. Mentre in verità il critico entra in relazione solo con sé stesso, col mondo 
artistico vissuto e assorbito dentro, ed egli pensa non già a chiarire l’arte altrui, ma a chiarire 
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al principio della distinzione qualitativa della critica dal consenso imme- 
diato dell’artista alla sua opera o del lettore al documento letto1), e che per 
questo volle entrare in discussione polemica con lo stesso Pareyson 2) — do- 
vette pur riconoscere, cedendo alla sua lunga esperienza di sapientissimo 
giudice e lettore, la coessenzialità e correlatività della poesia e della critica, 
sino al punto di affermare addirittura, con la stretta unità dei loro destini, 
la sotterranea identità dei loro concetti). 


La tesi del Pareyson, che vuol sostituire alla rigida trascendenza cro- 
ciana dell’atto valutativo della critica rispetto al momento della rievocazione 
e della lettura la consapevolezza della loro ideale coincidenza, risulta dunque 
obiettivamente plausibile per il suo rispondere a un’esigenza emersa, rebus 
ipsis dictantibus, dalla situazione « post-crociana » del problema. I suoi temi 
nodali e decisivi son noti. Leggere significa eseguire. L'esecuzione, necessaria 
per ogni forma d’arte, è l’unica via d’accesso al documento artistico: tanto 
che la «riconoscibilità » d’un’opera d’arte come tale s’identifica con la sua 
« eseguibilità ». D'altra parte, leggere è eseguire perché l’opera stessa nasce 
«eseguita »: ossia, l'esecuzione è intrinseca alla lettura perché è già intrinseca 
alla formazione dell’opera, e l’esecuzione del lettore riprende la stessa esecu- 
zione dell’artista. Ma eseguire, a sua volta, significa a un tempo interpretare 
e giudicare. L’esecuzione è interpretazione, perché l’opera, nell’offrirsi alla 
lettura esecutiva, propone al lettore il problema di sé stessa: ossia, gli chiede 
di potersi realizzare come forma sensibile della spiritualità di lui secondo 
una legge di coerenza ad essa immanente e da lei medesima suggerita 4). E, 


sé stesso, a rispondere ai suoi problemi... Il che non porta a concludere sul relativismo della 
critica, così come non si vuol far sospettare di un relativismo dell’arte: l’oggetto del nostro 
giudicare una volta absorto dentro la mente diventa il tiranno del nostro pensare, e ci costringe 
alla coerenza ». 

1) Cfr. M. FuBINI, Critica e poesia, Bari, 1956, p. 4: « Giudizio non è ancora, come a taluno 
pare, il consenso che l’artista dà all’opera propria mentre la viene creando, o che nel lettore 
si accompagna alla lettura di una poesia, essendo artista e lettore immersi in quell’opera e 
in quell’opera sola, e perciò ignari o dimentichi di altro che essa non sia e incapaci di ricono- 
scerla nel suo proprio significato e valore, che soltanto può definire chi abbia presente con la 
poesia quello che poesia non è». 

2) Cfr. op. cit., pp. 36-41. Il Pareyson replicò con la citata nota Critica e lettura, in cui 
gli fu facile opporre alla tesi crociana del Fubini l’impossibilità, per essa, di « spiegare come 
da una lettura che sia solo immediatezza, immedesimazione e abbandono sia necessario. pas- 
sare allo stadio del giudizio ». 

3) «Così strettamente congiunto è il destino della critica e della poesia, il concetto del- 
l’una e dell’altra, che non sono veramente due concetti, ma un unico concetto considerato 
da due diversi punti di vista, la loro vita, che insieme cresce o illanguidisce e vien meno » 
(Critica e poesia, cit., p. 6). 

4) Così, almeno, ci sembra di dover intendere e giustificare l’asserzione pareysoniana 
che l’esecuzione, in quanto interpretazione, « contiene insieme l'identità immutabile dell’opera 
e la sempre diversa personalità dell’interprete che la esegue », sì che « per un verso si tratta 
sempre di rendere e far vivere l’opera com’essa stessa vuole, e per l’altro è sempre nuovo e 
diverso il modo di renderla e farla vivere » (Estetica, pp. 193-194). Il Pareyson postilla que- 
st’asserto con osservazioni eccellenti, atte a porre in luce che la « personalità » dell’interpreta- 
zione è tutt’altro che arbitraria «soggettività », perché ha il suo termine fisso nella defini- 
tezza dell’opera, e che, viceversa, l’« unicità » dell’opera, lungi dal venir compromessa dalla 
molteplicità delle interpretazioni, ne risulta piuttosto approfondita e meglio intesa. Qualche 
ragione di dubbio offre, tuttavia, il linguaggio impiegato a definire speculativamente la reci- 
proca posizione dell’interpretazione e dell’opera nella vicenda esecutiva. Da una parte, in- 
fatti, si parla di «indipendenza dell’opera » (cfr., p. es., op. cit., pp. 194, 199, 202, 203, 204), 
o di «opera in sé » (p. 196), o di « unicità e identità dell’opera con sé stessa » pur nella diversità 
delle esecuzioni offertene (p. 199), o addirittura di «esteriorità dell’opera » (p. 204); ma, dal- 
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d’altronde, l’esecuzione è giudizio, perché la stessa norma immanente, che 
ispira l’interpretazione, si pone altresì come criterio della valutazione del- 
l’opera: che, infatti, altro non è che la commisurazione del prodotto artistico 
con la regola specifica del processo produttivo, donde esso è emerso. 

Alla hu distinzione tra creazione, rievocazione e giudizio si sosti- 
tuisce così un'ideale «continuità tra formazione ed esecuzione, per cui una 
sola è la legge d’entrambe » 1). L'esigenza della lettura esecutiva e del giudizio 
critico si radica nella stessa struttura del processo formativo dell’opera d'arte, 
sì che interpretazione e valutazione, lungi dall’essere il frutto di una postuma 
curiosità intellettualistica, redimono da ogni carattere di contingenza il vin- 
colo dell’artista e del lettore, facendo già del primo un attento lettore di sé 
stesso e costringendo il secondo a un processo di reinvenzione artistica del- 
l’opera eseguita. 

Ma, per l'appunto, com’é possibile questa continuità e coessenzialita del- 
l’esperienza inventiva dell’artista e dell'impegno esecutivo del lettore? È pos- 
sibile soltanto nella misura in cui l’opera d’arte è in grado di rivelare a una 
« considerazione dinamica » la tensione, in essa latente, tra principio formante 
e materia formata: ossia, nella misura in cui, in virtù di una sempre problema- 
tica « congenialità » (che implica sforzo di penetrazione e assimilazione), l’in- 
terprete e il critico riescono a captare, nella materia, lo stile che la informa, 
reinstaurando quell’attivo colloquio tra i due termini, che già permise al- 
l’artista di tentarne la mediazione e la sintesi. Nell’esperienza di un tal col- 
loquio — sempre storicamente condizionata dalla pressione di un gusto, di 
una poetica, di una mentalità, di una cultura, che variamente inflettono la 
congenialità del lettore con l’artista — può darsi che al lettore risultino disso- 
nanze e sconvenienze, che l’artista non avvertì o ritenne superabili: ma, in 
ogni caso, si tratta non già di un intervento giudicativo giustapposto, con 
tribunalizia presunzione, all’immaginata verginità intuitiva dell'artista, sib- 
bene di un approfondimento o affinamento della medesima virtù critica già 
esercitata dall’artista nel corso della sua attività tentativa e formativa. « Tanto 
l’artista quanto il lettore — osserva ottimamente il Pareyson — considerano 
l’opera come formante, e la vedono nel suo carattere dinamico e operativo, 
il primo per farla nell’atto stesso che la inventa, il secondo per poterla ese- 


l’altra parte, si afferma che «l’opera non vive che nelle proprie esecuzioni » (p. 201), e che 
«la serie delle infinite letture, interpretazioni ed esecuzioni è... la stessa vita dell’opera: il 
suo modo naturale di vivere e di esistere » (p. 206). Prese alla lettera, queste espressioni te- 
stuali sembrano offrire soluzioni opposte (e ben note) del problema dell’interpretazione: ché, 
nel primo caso, l’inseità dell’opera costringerebbe a intendere l’esecuzione come tentativo di 
riproduzione più o meno adeguata di un dato; mentre, nel secondo caso, l’immanenza 
dell’opera alle proprie esecuzioni risolverebbe attualisticamente l’interpretazione in cre a - 
zione originale. Né basterebbe a togliere l’antinomia il riconoscimento che «gli aspetti 
dell’opera sono infiniti», e che «ciascuna interpretazione ne mette in luce un aspetto » (p. 
205), dovendosi stabilire se tali « aspetti » preesistono realisticamente alle interpretazioni, sì 
da costringerle appunto a una funzione meramente riproduttiva, o se invece essi si costitui- 
scono all’interno delle interpretazioni stesse. Ma (l’abbiam detto) si tratta, in realtà, di diffi- 
coltà di linguaggio, derivanti dalla scarsa rispondenza della terminologia tradiaionale a una 
nuova e singolarissima proposta concettuale. La quale traspare con buona evidenza di contorni 
dal complessivo contesto del discorso pareysoniano, volto a chiarire il carattere proble- 
matico dell’opera d’arte per il suo lettore ed interprete: carattere necessariamente sfug- 
gente a chi vanifichi l’esecuzione nell’opera o l’opera nell’esecuzione. L’opera è data all’inter- 
prete nell’atto della sua esperienza esecutiva, come norma immanente e stimolante dell’inter- 
pretazione: donde gli apparenti paradossi della libera fedeltà e della provvi- 
soria definitività delle singole letture interpretative. 
1) Estetica, p. 219. 


RARE 


DISCUSSIONI E POSTILLE 975 


guire » 1). Ma proprio per questo urge di nuovo denunziare l’equivocoîdi una 
identità analitica di stile formativo e materia formata, che, non assicurando 
la trascendentalità operativa del primo rispetto alla seconda, sottrarrebbe 
all'esperienza esecutiva del lettore, non meno che a quella inventiva del- 
l'artista, il necessario criterio regolativo, facendo dell’opera d’arte un prodotto 
irrevocabile e impenetrabile, oggetto di esteriore contemplazione piuttosto 
che problema d’intelligente comprensione. 


L'impostazione problematica della teoria della formatività ci par dunque 
esigere, per ragioni d’interiore coerenza, il riferimento trascendentale dell’opera 
d’arte, come materia formata, all’attività formativa e stilistica del suo prin- 
cipio spirituale. 

Il Pareyson, tuttavia, resiste tenacemente, malgrado le sollecitazioni in- 
terne della sua stessa tematica speculativa, alle istanze del trascendentalismo 
moderno: e questo, che vuol sembrarci il limite obiettivo della sua pur così 
stimolante filosofia dell’arte, scaturisce, a ben guardare, dall’esasperazione 
polemica di quello che abbiam ritenuto il suo pregio fondamentale: l’incarna- 
zione, cioè, dell’attività artistica in un mondo di esperienza fisica, col conse- 
guente spostamento dell’interesse dalla pura categoria spirituale dell’este- 
ticità al concreto processo formativo e produttivo dell’opera d’arte. 

In effetti, l’esigenza dell’inserzione dell’uomo e del suo fare in un con- 
sistente orizzonte mondano, che sia motivo d’intensa problematicità esisten- 
ziale e di rischiosa « tentatività » produttiva, è ormai avvertita anche in Italia, 
dopo tanto idealismo e spiritualismo « assoluto », come imprescindibile e bi- 
sognosa di soddisfazione. E, per ciò che concerne le questioni dell’arte, noi 
stessi abbiam potuto constatare, pei problemi essenziali che l’economia del 
discorso ci ha permesso di toccare, qual nuova vitalità l’Estetica pareysoniana 
sia riuscita a infondere, obbedendo alla citata esigenza, ad un complesso di 
ricerche, che l’estetica dell’intuizione aveva infine bloccato per eccessivo zelo 
di riduzione spiritualistica. 

E tuttavia ci sembra che la necessaria assunzione di una dimensione 
fisica e mondana del fare umano in generale, e del fare artistico in particolare, 
non implichi la risoluzione analitica dell’iniziativa spirituale nei termini e 
nei limiti di quella dimensione: quasi che l’opera, nella sua esistenza storico- 
mondana, esaurisca in sé medesima le ragioni operative dell'agente invece 
di esserne una sempre precaria e « tentativa » esplicazione. Se così fosse, alla 
riduzione spiritualistica di idealistica memoria si sostituirebbe una riduzione 
naturalistica, non meno carica di presunzioni metafisiche e non meno disper- 
siva del senso problematico dell’esistenza umana: il quale par salvarsi soltanto 
quando interiorità ed esteriorità, spiritualità e fisicità, entrano — per la tra- 
scendentalità operativa del primo termine rispetto al secondo — in una ten- 
sione esistenziale, ch’é storicamente inesauribile e, per ciò stesso, è generatrice 
di storia. 

Certamente — c’è bisogno di dirlo? — le intenzioni del Pareyson non 
inclinano al naturalismo: come, del resto, risulta dal nostro discorso prece- 
dente, inteso a far emergere i sottintesi trascendentalistici della teoria della 
formatività. Eppure il naturalismo rappresenta un rischio immanente del- 
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l'esposizione pareysoniana nella misura in cui essa rifiuta di riconoscere espli- 
citamente l’operante presenza dei precitati sottintesi. L'abbiamo avvertito, 
quel rischio, quando la problematicità « tentativa » del fare artistico tendeva 
a risolversi nell’interna necessità di un processo organico; lo riavvertiamo 
quando ci accade di leggere (e la mente corre al Focillon) che l’opera d’arte 
non è e non significa altro che sé stessa, perché in sé risolve senza residuo, 
«intera e indivisibile », la persona dell’artista. E più ancora ci par di scorgerlo 
nel fugace affiorare di un certo organicismo naturalistico (centrato nell’idea 
di un wisus formativus della natura come presupposto della contemplazione 
del « bello naturale »), che ci lascia assai perplessi per l'intenzione contenutavi 
di considerare il potere formativo e figurativo dell’attività conoscitiva, inter- 
pretativa ed artistica come il prolungamento di un analogo potere immanente 
alla natura 1). 

Ma forse, anche per queste particolari inflessioni della prospettiva del 
Pareyson, « naturalismo » è parola troppo forte: ché piuttosto si tratta del- 
l’accentuata preoccupazione — spiegabilissima in sede polemica, come pro- 
testa contro un troppo assorbente spiritualismo idealistico — di sottolineare 
con estrema energia il necessario aspetto immanentistico e mondanamente 
operativo del principio trascendentale della personalità artistica. È questa, 
senz'altro, la preoccupazione prevalente e quasi il Leitmotiv della teoria della 
formatività: al punto che talora si ha persino l’impressione di trovarci in pre- 
senza di una rigorosissima « filosofia dell’opera » assai più che dell’annunziata 
e programmata « filosofia della persona ». 

Della preminenza di questa ispirazione « operativistica » dello spiritualismo 
pareysoniano dà ulteriore conferma la riduzione delle ragioni esistenziali del- 
l’esperienza artistica al fatto che l’uomo « vi vede, allo stato puro ed esaltata 
nelle sue massime possibilità, quell’attività formativa che in qualche modo 
esercita in tutte le sue operazioni, e senza la quale non potrebbe approdare 
ad alcun valore »: ossia, in ultima istanza, al fatto che «l’arte incarna nella 
sua massima evidenza il concetto stesso di ‘riuscita’ »?). Un filosofo « tra- 
scendentale » osserverebbe certamente che questa interpretazione dell’arte 
COME PIUtLONe!STCHACHIZi ORARIO MOTAN VO 
pura, si risolverebbe in una definizione tautologica se insieme non si chia- 
risse la ragione possibilizzante di quella purezza, in cui l’esperienza artistica 
trova il motivo profondo della sua specifica distinzione da ogni altra forma, 


1) Cfr. op. cit., pp. 187-188. Quest’idea di un potere formante della natura emerge a 
conclusione del cap. V, dedicato ai problemi dell’«interpretazione » e della « contemplazione ». 
Si tratta di pagine ricche di acutissime notazioni sull’inscindibilità di recettività e attività 
nell’operare umano, sul carattere formativo e interpretativo della conoscenza sensibile, sul- 
l’infinità quantitativa e qualitativa dell’interpretazione, sulla coincidenza gnoseologica di 
cosa e immagine (il $ 8 — pp. 163-164 — è al riguardo una piccola miniera di eccellenti indi- 
cazioni speculative), sulla dialettica di movimento e quiete nel processo interpretativo, e via 
dicendo. E tuttavia non ci è chiara la convenienza di questo capitolo, complessivamente con- 
siderato, con la linea evolutiva della ricerca estetica del Pareyson, che forse guadagnerebbe 
in evidenza se al cap. IV (« Esemplarità dell’opera d’arte ») seguisse immediatamente il cap. 
VI (« Lettura, interpretazione e critica »): tanto più che la citata conclusione del cap. V devia 
la già inattesa indagine gnoseologica verso una sorta di metafisica romantica della natura 
per lo meno estranea all’impostazione pareysoniana del problema dell’arte. In realtà, l’in- 
certezza sull’opportunità di queste pagine per l’economia generale dell’Estetica deve essere 
stata avvertita dallo stesso Pareyson, se esse son già una riduzione rimaneggiata di una più 


ampia trattazione, che nella prima edizione del libro era posta a cappello, anziché come in- 
termezzo, della ricerca estetica vera e propria. 
?) Estetica, p. 239. 
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conoscitiva o pratica, di impegno spirituale !). Ma una ricerca siffatta in- 
durrebbe a un'integrazione della prospettiva operativistica mercé un’analisi 
esistenziale della personalità spirituale nel suo irriducibile aspetto d’inte- 
riorità, che non era inizialmente nel programma di lavoro prefissato dal 
Pareyson. 

Per conto nostro diremo che, pur giudicando necessaria e non contrad- 
dittoria con gl’intenti di fondo dell’indagine pareysoniana la predetta inte- 
grazione, la teoria della formatività, in grazia di quel deciso richiamo all’es- 
senziale momento poietico e produttivo dell’arte ch’é il suo caratteristico con- 
notato, costituisce, almeno in Italia, il più opportuno ed efficace correttivo 
— ormai da lungo tempo atteso ed invocato — di ogni astratto misticismo 
della « creazione » e del « genio »: e per ciò stesso risulta insieme un capitolo 
essenzialissimo e un aggiornato documento delle odierne ricerche di filosofia 
dell’arte. 


VITTORIO SAINATI 


1) Quella ragione possibilizzante (o senso esistenziale) dell’arte ci pare otti- 
mamente intravista da V. STELLA, quando scrive (Persona ed arte nella teoria della forma- 
tività, in « Giornale di metafisica », 1957, fasc. 1, p. 84): « L’universale concreto dell’arte come 
prodotto di un'operazione personale pare a noi da identificare con la formatività in quanto 
esprimere che è un esprimersi, non in quanto obliterazione 0, almeno, subordinazione del 
carattere espressivo, comune ad ogni atto della coscienza, nella formatività pura». Questa 
superiore concordia dell’estetica della produzione con un’estetica dell’espressione ridotta a 
più miti e ragionevoli pretese darebbe forse esatto conto dell’interna carica problematica del 
fare artistico, preso nel contrasto tra la tendenza operativistica della prima e la vocazione 
spiritualistica della seconda, sì da soddisfare insieme, da un punto di vista più comprensivo 
e più alto, i teorici della « mondanità » dell’arte e i sostenitori della sua fondamentale «re- 
ligiosità ». 


A PROPOSITO DI BULTMANN 
E DELLA SUA « DEMITIZZAZIONE » 


Nel volume di studi jaspersiani pubblicato di recente dal prof. Carac- 
ciolo 1) è stato ristampato un lungo articolo dedicato a Bultmann e alla sua 
«demitizzazione ». Tale articolo, apparso in precedenza su questo Giornale 
Critico ?), costituisce a nostro avviso la prima esposizione del pensiero di Bult- 
mann dalla quale il lettore italiano possa ricavare una impressione precisa 
circa il senso e la portata filosofica di quelle idee. L'ampiezza della trattazione 
e l’impegno teoretico con il quale è stato affrontato l’esame della problematica 
bultmanniana hanno permesso infatti al prof. Caracciolo di porre in luce al- 
cuni degli aspetti filosofici più notevoli della tematica di Bultmann. Di conse- 
guenza ci sembra impossibile prescindere oggi nello studio della demitiz- 
zazione dal contributo così offerto alla chiarificazione di quel problema. 

Questa nota è stata dunque originata dal desiderio di discutere in ma- 
niera ampia e circostanziata alcuni aspetti dell’interpretazione fornita dal 
prof. Caracciolo, ed è mossa unicamente dall’intento di giungere, attraverso 
tale discussione, ad una precisa caratterizzazione dell’istanza bulmanniana. 
Noi cercheremo perciò dapprima di porre in luce i dati del problema sollevato 
da Bultmann, per mostrare poi come una comprensione adeguata della sua 
istanza comporti la necessità di approfondire lo studio della posizione da lui 
assunta nei confronti del pensiero filosofico contemporaneo. 

Per ragioni di spazio il nostro esame dovrà limitarsi, purtroppo, all’analisi 
delle sole divergenze che sussistono tra l’interpretazione del prof. Caracciolo 
e la nostra. Ciò non vuol dire tuttavia che manchino tra le due ricerche even- 
tuali convergenze e possibilità di intesa, dal momento che il criterio stesso al 
quale si ispirano le due interpretazioni poste a confronto può dirsi sostan- 
zialmente identico. Anche noi infatti condividiamo l’opinione del prof. Carac- 
ciolo e riteniamo che, nel dibattito sulla demitizzazione, «sarebbe più fe- 
condo..., piuttosto che insistere sull’interna incoerenza del discorso bultman- 


niano, cercare di rendersi intelligibili le ragioni — certo non superficiali, non 
semplicemente « dogmatiche » — per cui esso in quella incoerenza s’avvolge 
con disperata ostinazione » 8). 

La ricerca che ci proponiamo è volta dunque — anch’essa — a chiarire le 


1) Cfr. A. Caracciolo, Studi Jaspersiani, Milano, Marzorati, 1958. 

2) Cfr. A. Caracciolo, Il problema della demitizzazione nel dialogo Bultmann-Jaspers, 
in Giornale Critico della Filosofia Italiana, 1957, pp. 300-321 e 488-514. Ristampato in A. 
Caracciolo, Studi Jaspersiani cit., pp. 9-80. Le citazioni si riferiscono a questa paginazione. 

> ICHrXWA Caracciolo rcit RE paio: 
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ragioni intrinseche dell’istanza demitizzante, e a tale scopo dovrà articolarsi 
in tre momenti, mirando a porre in luce, rispettivamente: 


1) il carattere del problema sollevato da Bultmann nel saggio 
del 1941; 


2) il principio fondamentale della demitizzazione; 


3) il ruolo del pensiero esistenziale nel costituirsi dell’istanza demi- 
tizzante. 


1. Il carattere del problema sollevato da Bultmann nel saggio del 1941. 


Se intendiamo esaminare la problematica della demitizzazione per contri- 
buire ad illuminarne gli aspetti centrali, dobbiamo innanzi tutto rifarci breve- 
mente alle origini e precisare i dati effettivi della questione che ci interessa. 

Neues Testament und Mythologie) costituisce, com’é noto, il manifesto 
programmatico della demitizzazione. Il nostro compito iniziale consiste per- 
tanto nel mettere in luce e nell’analizzare attentamente il pensiero di Bult- 
mann così come si configura in quello scritto. L'indagine che ci proponiamo 
dovrà stabilire in breve, ma con sufficiente chiarezza: a) quali siano gli elementi 
specifici della posizione di partenza di Bultmann; b) quale sia il carattere 
della sua istanza demitizzante. 

Nello scritto in questione il discorso di Bultmann prende le mosse da un 
esplicito riconoscimento del carattere mitologico del Weltbild neotestamen- 
tario ?). Noi dobbiamo cercare dunque di comprendere che cosa significhi 
tale riconoscimento e come Bultmann pervenga ad esso. Al riguardo ci sembra 
necessario sottolineare: 


10) che quel riconoscimento porta immediatamente all’ammissione della crisi 
del Weltbild noetestamentario come inadeguato alla coscienza dell’uomo con- 
temporaneo È); 


2°) che tale crisi viene riconosciuta come inevitabile, poiché essa è frutto del 
contrasto tra la concezione del mondo propria dei tempi moderni e la con- 
cezione del mondo espressa nel Nuovo Testamento 4); 


3°) che la crisi del mitico è irreversibile, poiché un Weltbild non può essere 
sostituito o ripristinato mediante una scelta, dal momento che esso è il ri- 
sultato necessario di una precisa situazione storica dalla quale non è dato 
prescindere ÿ); 


4°) che la crisi del Weltbild neotestamentario è data, in ultima analisi, dallo 
evolversi stesso dell’umanità e dall’affermarsi progressivo della scienza e del 
pensiero moderno f). 

Da quanto abbiamo detto risulta quindi che il riconoscimento del carat- 
tere mitico del We/tbild neotestamentario emerge all’inizio di Neues Testament 
und Mythologie con carattere di necessilà, come riconoscimento cioè di un 


1) Cfr. R. Bultmann, Neues Testament und Mythologie, in Kerygma und Mythos I, 
Hamburg, Reich, 19517, pp. 15-48. 


2) Cfr. R. Bultmann cit., p. 15. 
3) Cfr. R. Bultmann cit., p. 16. 
4) Cfr. R. Bultmann cit., p. 17. 
5) Cfr. R. Bultmann cit., p. 16. 
8) Cfr. R. Bultmann cit., p. 17. 
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dato di fatto dal quale nessuno pud prescindere. Questo elemento di necessità 
intrinseco all'ammissione del mitico induce Bultmann a considerare senz’al- 
tro erledigt, vale a dire svuotate di senso, quelle affermazioni del Nuovo Te- 
stamento che risultino incontestabilmente estranee alla spiritualità dell’uo- 
mo moderno 1). In proposito Bultmann non manca di osservare che non ha 
senso tentare di salvare a parole — facendolo valere soltanto nell’ambito 
religioso — quel Weltbild mitico del Nuovo Testamento che ognuno di noi 
in realtà nega in ogni atto della vita quotidiana ?). 

Un ulteriore elemento di critica della mitologia neotestamentaria è visto 
poi nella comprensione che l’uomo moderno ha di sé e dei suoi simili, esseri 
unitari e liberi, responsabili — al pari di lui — delle proprie azioni ?). Tutto 
il Menschenbild del Nuovo Testamento viene in questo modo ad essere coin- 
volto nella crisi del mitico, per quel tanto, almeno, che ignora la realtà della 
moderna comprensione dell’esistenza umana e delle sue modalità. 

Messi in luce così i dati iniziali della posizione di Bultmann, è necessario 
esaminare ora brevemente il carattere della problematica che da quei dati 
scaturisce. 

Innanzi tutto è da osservare che la denunzia del carattere mitologico del 
Weltbild neotestamentario consegue in Bultmann dal riconoscimento — sa- 
rebbe forse più esatto dire da una diagnosi — della situazione spirituale del 
nostro tempo. La demitizzazione cioè non rappresenta che il tentativo di ve- 
nire a capo delle difficoltà originate dall’inevitabile confronto tra le espressioni 
e le immagini di cui si serve il Nuovo Testamento e le esperienze culturali 
che hanno costituito il mondo moderno. L'istanza demitizzante nasce dunque 
in concreto dalla necessità di risolvere le difficoltà di fronte alle quali viene 
a trovarsi oggi l’interprete della Scrittura nel momento in cui acquista coscienza 
del carattere mitologico del Weltbild ch'egli è chiamato a rendere accessibile 
all'uomo contemporaneo 4). 

Se la crisi del mito è irreversibile, se cioè il mito rappresenta una fase 
del pensiero e dello spirito umano definitivamente sorpassata per l'avvento 
e l’affermazione della scienza e della tecnica, è evidente che il Nuovo Te- 
stamento risulta inesorabilmente condannato, nella misura — almeno — in 
cui si identifica con un Weltbild mitico ed è incapace di prescinderne o co- 
munque di liberarsene. Qualora invece il Nuovo Testamento fosse in grado 
di essere liberato dal mito e possedesse un elemento indipendente dal suo 
Weltbild mitologico, spetterebbe all’interprete il compito di mettere in luce 
tale elemento procedendo così ad una vera e propria demitizzazione del Nuovo 
Testamento stesso 5). 

Ma chi deciderà della possibilità o dell’impossibilità di procedere alla 
demitizzazione del Nuovo Testamento ? Come sarà stabilita la presenza o 
l'assenza nel messaggio cristiano d’un elemento che possa costituire il cri- 
terio e il termine d’una sua nuova interpretazione ? Bultmann risponde in 
proposito con estrema chiarezza e la risposta è della massima importanza 
per la comprensione del carattere autentico di questa problematica. Il cri- 
terio della demitizzazione, se esiste, va scoperto secondo Bultmann all’interno 


1) Cfr. R. Bultmann cit., D. 17. 
2?) Cfr. R. Bultmann cit., p. 18: « Man kann nicht elektrisches Licht und Radioapparat. 
benutzen, in Krankheitsfallen moderne medizinische und klinische Mittel in Anspruch neh- 


men und gleichzeitig an die Geister- und Wunderwelt des Neuen Testaments glauben ». 
5) Cfr. R. Bultmann cit.) D. 10. 


4) Cfr. R. Bultmann cit., p. 16. 
5) Cfr. R. Bultmann cit., p. 22. 
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del Nuovo Testamento, va conquistato cioè sul terreno ermeneutico, nell’opera 
concreta d’interpretazione 1). 

Questa caratterizzazione dell’istanza demitizzante come nata da preoc- 
cupazioni ermeneutiche e risolta con criteri eminentemente ermeneutici ha 
il suo significato, poiché permette di comprendere fin dall’inizio l’ambito 
entro il quale vanno interpretati i problemi di Bultmann e al tempo stesso 
fa giustizia di tante incomprensioni e di tante polemiche non pertinenti o 
non equanimi. Essa d’altra parte trova conferma nell’interpretazione che lo 
stesso Bultmann ha dato ripetutamente del suo pensiero, quando ha riven- 
dicato appunto — e spesso con notevole energia — il carattere ermeneutico 
del problema da lui sollevato. Anche nella polemica con K. Jaspers presa in 
esame dal prof. Caracciolo, Bultmann non ha mancato di osservare la neces- 
sità di ricondurre la discussione sul piano ermeneutico come al piano auten- 
tico su cui si è posta e nel quale dev’essere compresa l’istanza demitizzante ?). 

Dopo quanto abbiamo visto di Bultmann, possiamo dire ora che l’inter- 
pretazione del prof. Caracciolo metta sufficientemente in luce questo aspetto 
essenziale dell’Entmythologisierung ? E se così non fosse, quali conseguenze 
ne deriverebbero ? 

Secondo il prof. Caracciolo, Bultmann muove per un verso dalla denun- 
zia del carattere mitico del Weltbild e del messaggio neotestamentari, per l’altro 
« dal presupposto che non soltanto in quel messaggio sia contenuta una verità 
esistenzialmente perenne, ma che a quel messaggio sia unicamente ed insosti- 
tuibilmente legata la salvezza »*). Il compito della demitizzazione consiste- 
rebbe, di conseguenza, nel « cavare dall’inessenziale che è erledigt e che come 
tale occorre avere il coraggio di riconoscere, l’essenziale e di proporlo come 
lo scandalo assoluto alla decisione dell’uomo contemporaneo » 4). Nel pensiero 
di Bultmann sussisterebbe poi una sostanziale identità tra l’inessenziale e il 
mitico 5), e in questa identità il concetto di inessenziale avrebbe un ruolo 
determinante nei confronti del concetto di mito 5). « Ciò che è avvertito come 
inessenziale » sarebbe infatti « alla base dei tentativi bultmanniani di defini- 
zione del mitico » ‘), e non viceversa, come si potrebbe erroneamente essere 
indotti a credere da certe contrarie affermazioni di Bultmann 5). « Le varie 
caratterizzazioni del mito offerte da Bultmann » non sarebbero infatti altro 
che « tentativi per afferrare, se fosse possibile, in un concetto unico l'elemento 
caduco del Kerygma » °). 

Quali sono allora le conseguenze di questa impostazione del problema 
interpretativo nei confronti della demitizzazione ? 

È da osservare innanzi tutto che l’intero sistema concettuale di Bult- 


1) Cfr. R. Bultmann cit., p. 22: «Soll also die Verkündigung des Neuen Testaments 
ihre Gültigkeit behalten, so gibt es gar keinen anderen Weg, als sie zu entmythologisieren. 
Das Beschreiten dieses Weges kann freilich nicht auf Grund eines Postulates unternommen 
werden, als miisse die neutestamentliche Verkindigung unter allen Umständen gegenwarts- 
fahig gemacht werden. Vielmehr ist einfach zu fragen, ob sie wirklich nichts als Mythologie 
ist, oder ob gerade der Versuch, sie in ihrer eigentlichen Absicht zu verstehen, zur Eliminie- 
rung des Mythos fihrt ». 

2) Cfr. R. Bultmann, Zur Frage der Entmythologisierung; Antwort an Karl Jaspers, in 
Kerygma und Mythos III, Hamburg, Reich, 1957?, p. 51. 


DICA ICaraccioloNCIte, p.13. 
4) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 13. 
5) Cir. A. Caracciolo: cit., p. 15. 
6) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 15. 
MRC AM Caracciolo cit ps 25. 
8) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 15. 
9) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 16. 
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mann viene fatto poggiare in tal modo sulle nozioni di « essenziale » e di 
« inessenziale », ed inoltre che l’opera concreta di demitizzazione viene inter- 
pretata come distinzione ed enucleazione di un aspetto del Nuovo Testa- 
mento (l'essenziale) dall’altro (l’inessenziale). Quanto al criterio poi che ispi- 
rerebbe Bultmann nella sua intuizione di ciò ch'è essenziale nel Nuovo Te- 
stamento, il prof. Caracciolo afferma che non si tratta certo di « una volontà 
di scientifizzare il Cristianesimo, di avvilire il più alto messaggio religioso ed 
etico in modo da renderlo adeguato alla mentalità marxistizzata o ameri- 
canizzata dell’uomo medio » 1), bensì di « una profonda esigenza di religione 
pura e vivente, nel rigore della tradizione agostiniano-luterana » ?). La deter- 
minazione dell’elemento inessenziale ed il conseguente rifiuto di esso come 
mitico sarebbero cioè suggeriti a Bultmann da «esigenze etiche e religiose, 
o se piace meglio, metafisiche, ma di una metafisica nel cui cosmologismo 
respira l’esistenza! » ©). 

Se vogliamo provare ora a chiarire il senso di queste affermazioni, dob- 
biamo notare in primo luogo che i concetti di « essenziale » e di « inessen- 
ziale », i quali come sappiamo costituiscono i criteri basilari dell’interpreta- 
zione del prof. Caracciolo, sono presentati in modo da risultare precostituiti 
ad ogni indagine di Bultmann nei confronti del Nuovo Testamento. Ciò si- 
gnifica che essi costituirebbero i presupposti necessari per il venire alla luce 
dell'istanza demitizzante. Solo in seguito all’intuizione bultmanniana di ciò 
che nel Nuovo Testamento è « essenziale » e, rispettivamente, « inessenziale » 
maturerebbe infatti il disegno di enucleare un aspetto dall’altro, vale a dire, 
il disegno di demitizzare il Nuovo Testamento. 

Ma, se è vero che le cose stanno in questi termini, riesce particolarmente 
difficile comprendere: 


1) come mai Bultmann abbia polemizzato con la teologia liberale, 
rimproverando al suo tentativo di demitizzazione il fatto d’essersi fondato 
sulla distinzione tra una Schale ed un Kern del messaggio cristiano 4). La 
distinzione tra una parte « essenziale » ed una « inessenziale » del Nuovo Te- 
stamento non riproduce forse, fin quasi nelle espressioni verbali, la proble- 
matica della teologia liberale respinta in partenza da Bultmann ? 


2) come mai Bultmann abbia affermato sempre, in polemica con i suoi 
critici, che il problema da lui sollevato è di carattere ermeneutico, e che per- 
tanto va esaminato e discusso sempre e soltanto su quel piano 5). Le nozioni 
di « essenziale » ed « inessenziale » non sono forse di carattere speculativo e, 
costituendo i presupposti della demitizzazione, non sono tali da conferire 
tale carattere all'istanza bultmanniana nel suo insieme ? 


1) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 18. 
fr. A. Caracciolo cit., p. 18. 
fr. A. Caracciolo cit., p. 25. 
Cfr. R. Bultmann, Neues Testament und Mythologie cit., pp. 24-25: « Für die Epoche 
der älteren liberalen Theologie ist es charakteristisch, dass sie die mythologischen Vorstel- 
lungen als zeitgeschichtlich beschrànkte Gedanken einfach als unwesentlich eliminiert und 
für das Wesentliche die grossen religiôsen und sittlichen Grundgedanken erklärt. Man un- 
terschied Schale und Kern.... Das Kerygma wird hier auf bestimmte religiôse und sittliche 
Grundgedanken reduziert, auf eine religiôs motivierte idealistische Etik. Aber damit ist in 
Wahrheit das Kerygma eliminiert... » 

5) Cfr. R. Bultmann, Zur Frage der Entmythologisierung; Antwort an Karl Jaspers 
cit., pp. 50-51: « Wiirde eine echte Diskussion der Frage der Entmythologisierung nicht da- 
von ausgehen miissen, das Problem zu fixieren, um das es sich bei dieser Frage handelt ?... 
Das eigentliche Problem ist also das hermeneutische... » 
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In secondo luogo è da rilevare che, se nella demitizzazione si trattasse 
realmente di « cavare dall’inessenziale l’essenziale », avendo presente che l’ines- 
senziale si identifica con il mitico fino al punto da costituire il criterio per 
la sua identificazione, l’intera problematica di Bultmann si risolverebbe in 
un vero e proprio circolo vizioso. Quando infatti dalle enunciazioni di prin- 
cipio si passa a delineare concretamente il processo demitizzante, quando 
cioè si tratta di enucleare l'essenziale dall’inessenziale, Bultmann seguirebbe 
infatti, per esplicita ammissione del prof. Caracciolo, la strada della « deter- 
minazione teorica del mito » !). Non occorre sottolineare che tale via rappre- 
senta precisamente il contrario di ciò che il prof. Caracciolo aveva affermato 
in precedenza, dal momento che, si era detto, «l’elemento determinante in 
questa equazione (sc. inessenziale = mitico) non è il mitico, ma l’inessen- 
ziale » ?). Ed inoltre: « Non è insomma un chiaro e universale e indipendente 
concetto di mitico che stabilisce l’inessenziale, ma è piuttosto ciò che è av- 
vertito come inessenziale che sta alla base dei tentativi bultmanniani di de- 
finizione del mitico » *). 

Non ci troviamo forse dinanzi ad un vero e proprio circolo vizioso, nel 
quale Bultmann pretenderebbe prima di definire il mito a partire dall’ines- 
senziale, poi di « delineare l’opera della demitizzazione », vale a dire l’enuclea- 
zione dell’inessenziale, « attraverso la strada della determinazione teorica del 
mito » 4) ? 

A nostro avviso è senz'altro vero che Bultmann muove dalla compren- 
sione del mito nel momento in cui si propone di delineare concretamente l’opera 
di demitizzazione, ma ciò non comporta affatto il circolo vizioso in cui lo 
costringe l’interpretazione del prof. Caracciolo. 

Le nozioni di «essenziale » e di «inessenziale » sono infatti di origine 
chiaramente speculativa, ma, secondo noi, non possono venire attribuite a 
Bultmann. Nelle sue determinazioni concettuali la demitizzazione si muove in- 
fatti costantemente all’interno del piano ermeneutico, mentre l’interpreta- 
zione del prof. Caracciolo tende inavvertitamente a trasporla in un piano di 
speculazione pura. Un sintomo, ma non l’unico, di tale trasposizione è da 
vedere appunto, a nostro avviso, nell’attribuzione a Bultmann di concetti 
come « essenziale » ed « inessenziale », i quali in realtà non hanno alcun ruolo 
nel suo sistema, anzi, a dire il vero, non vi compaiono affatto. È da questa 
disparità di piani che, in definitiva, nasce il contrasto messo in luce prece- 
dentemente: contrasto tra le enunciazioni di carattere generale, che il prof. Ca- 
racciolo effettua all’interno del piano speculativo, e la concreta opera di Bult- 
mann, che non può non situarsi, anche per il prof. Caracciolo, sul piano er- 
meneutico. Nelle enunciazioni di principio era stato possibile infatti dare il 
ruolo di protagonisti ai concetti di « essenziale » e di « inessenziale », ma nel- 
l’analisi diretta del pensiero di Bultmann tale impostazione non poteva non 
essere rovesciata, dal momento che l’istanza demitizzante e la sua concreta 
attuazione si collocano inequivocabilmente sul terreno ermeneutico. 

Nel paragrafo che segue, dedicato all'esame del principio fondamentale 
della demitizzazione, il carattere ermeneutico del problema di Bultmann verrà 
posto in luce in maniera ancora più netta di quanto non sia stato possibile 
fin'ora. Noi vedremo infatti com’esso costituisca il presupposto necessario 
per ogni ulteriore precisazione dell'istanza demitizzante e come, al tempo 


1) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 16. 
2) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 15. 
3) Cir. A. Caracciolo cit. p. 15. 
4) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 16. 
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stesso, apra la strada alla comprensione dei motivi filosofici di fondo del 
pensiero di Bultmaun, dai quali, in ultima analisi, dipende la possibilità stessa 
di pervenire ad una valutazione adeguata della tematica di cui ci stiamo 
occupando. 


2. Il principio fondamentale della demitizzazione. 


Abbiamo cercato di delineare precedentemente il punto di partenza della 
problematica bultmanniana ed il carattere ermeneutico che ad essa intrinse- 
camente inerisce. Il nostro compito è ora di chiarire la genesi dell'istanza de- 
mitizzante, mostrando come essa pervenga alla formulazione del suo prin- 
cipio fondamentale e quali conseguenze ne scaturiscano. 

La nostra esposizione prende le mosse dalla nozione bultmanniana di mito 
e dalla critica radicale cui il mito stesso, secondo Bultmann, viene sottoposto 
da parte del Weltbild moderno. La situazione determinata da tale critica im- 
pone all’interprete del Nuovo Testamento un compito nuovo e, per dir così, 
preliminare. Tale compito consiste nel vedere se la comprensione della mi- 
tologia neotestamentaria non porti alla scoperta della possibilità di eliminare 
il mito dal Nuovo Testamento senza tuttavia tradire l’intenzione autentica 
del suo messaggio !). Solo nel caso che ciò fosse possibile il Cristianesimo 
potrebbe avere infatti ancora un senso per l’uomo moderno ?) e solo così, 
di conseguenza, sarebbe veramente efficace il lavoro ermeneutico tradizio- 
nale, in virtù del quale l’interprete rende accessibile ai suoi contemporanei 
un testo altrimenti muto ed impenetrabile. Se viceversa dovesse risultare di- 
mostrata l’impossibilità di eliminare il mito dal Nuovo Testamento senza 
eliminare la sostanza stessa del suo messaggio, ogni sforzo ermeneutico non 
servirebbe a colmare l’abisso che separa il Weltbild mitico neotestamentario 
dal Weltbild moderno, e il Nuovo Testamento sarebbe condannato per- 
tanto a perdere sempre più di significato dinanzi agli occhi dell’uomo contem- 
poraneo. 

L'indagine bultmanniana volta a scoprire l’essenza ed il significato del 
mito risponde dunque ad uno scopo preciso e chiaramente formulabile; uno 
scopo che rappresenta la radicale prosecuzione di quell’istanza critica, dalla 
quale, come abbiamo veduto in precedenza, scaturisce la problematica ini- 
ziale ed il punto di partenza della demitizzazione. 

Secondo il Bultmann dunque, il mito non è mosso dall’intento di dare 
un'immagine oggettiva del mondo, di elaborare cioè una cosmologia uni- 
taria all’interno della quale tutti i fenomeni conosciuti abbiano una spiega- 
zione, un ordine, una sistematizzazione *). Il mito esprime piuttosto la ma- 
niera in cui l’uomo comprende sé ed il suo mondo‘) e, in questo senso, si 
può dire che abbia un significato antropologico-esistenziale invece che cosmo- 
logico 5). Il ricorso a forze che trascendono l’azione dell’uomo e le leggi della 
natura è senz'altro tipico del mito, ma non è eff2ttuato allo scopo di dare 
una spiegazione oggettiva degli eventi umani, un sistema cosmologico retto 


1) Cfr. R. Bultmann, Neues Testament und Mythologie cit., p. 22. 

2) Cfr. Bultmann cit., p. 22. 

3) Cfr. R. Bultmann cit., p. 22: «Der eigentliche Sinn des Mythos ist nicht der, ein 
objektives Weltbild zu geben ». 

4) Cfr. R. Bultmann cit., p. 22: « Vielmehr spricht sich in ihm (nel mito) aus, wie sich 
der Mensch selbst in seiner Welt versteht ». 

5) Cfr. R. Bultmann cit., p. 22: « Der Mythos will nicht kosmologisch, sondern antro- 
pologisch - besser: existential interpretiert werden». 
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dal nesso causale e posto con valore di universalita. Nonostante le forme in- 
genuamente oggettivistiche il mito esprime infatti alla sua origine una con- 
vinzione, una fede dell’uomo, un elemento della sua vita che trascende ogni 
forma meramente scientifica ed attinge un valore più profondo e radicale. 
Il mito esprime infatti principalmente la fede nell’esistenza di un fondamento 
ultimo, dal quale ogni realtà umana e mondana dipende 1). 

Tale convinzione perd é espressa nel mito in forme cosi ingenue e primi- 
tive da risultare velata, e spesso addirittura offuscata, da quelle immagini 
che dovrebbero darle un volto. Cristallizzate dalla tradizione, esse finiscono 
infatti con l’acquistare una consistenza loro propria e con il rendersi indipen- 
denti dalla fonte da cui sono scaturite: il mito si degrada cosi nelle sue 
forme esteriori e si trasforma in una rozza cosmologia. Al suo fondo resta 
però sempre quell’elemento esistenziale che ne giustifica la comparsa e che 
l'interprete deve scoprire per farne il filo conduttore del suo studio e della 
comprensione dei singoli particolari ?). 

Quanto alle forme di mitologia che caratterizzano il Nuovo Testamento, 
Bultmann osserva poi che esse possono venire ricondotte alla concettualità 
dei miti apocalittici giudaici e di quello gnostico della redenzione *). Il tratto 
fondamentale di quei miti, e di conseguenza del Nuovo Testamento, consiste 
nella visione dualistica del mondo e della vita umana, interpretati entrambi 
come luogo in cui le forze del bene e del male si combattono. Tanto il mondo 
che l’uomo sono concepiti infatti come dominati dalle potenze del male e 
come bisognosi di redenzione. Tale redenzione tuttavia non può essere frutto 
di uno sforzo autonomo dell’uomo, poiché egli è costituzionalmente incapace 
di vincere le forze che lo tengono prigioniero. La sua liberazione non può 
essere dunque che un dono della divinità, e come tale viene concepita, dal 
momento che scaturisce da un diretto intervento di Dio nelle vicende umane “). 

Sulla base del principio esposto in precedenza, per il quale ogni mito 
dev’essere interpretato quale espressione esistenziale di chi lo ha elaborato, 
anche questo mito neotestamentario della redenzione deve, secondo Bultmann, 
costituire oggetto d’una analisi volta a mettere in luce la comprensione del- 
l’esistenza che attraverso di esso si esprime. Di conseguenza, solo l’accetta- 
zione di quel tipo concreto d’esistenza che il Nuovo Testamento propone 
potrà costituire oggetto di fede; solo la comprensione esistentiva dell’uomo 
che si esprime attraverso quella mitologia formerà il nucleo d’una fede cristiana 
adeguata ai tempi, d’una fede cioè demitizzata °). 

È evidente dunque che la demitizzazione si attua come interpretazione 
del mito, e precisamente come interpretazione riduttrice di esso al puro am- 
bito esistenziale. Tale riduzione costituisce, a nostro avviso, l'elemento ca- 
ratteristico della posizione speculativa di Bultmann e nasconde in sé un 
problema filosofico di vasta portata, dalla cui soluzione dipende, come ve- 


fr. R. Bultmann cit., p. 23. 
fr. R. Bultmann cit., p. 23. 
fr. R. Bultmann cit., p. 26. 
fr. R. Bultmann cit., p. 26. 

5) Cfr. R. Bultmann cit., pl. 26-27: «Nun ist es die Aufgabe auch die dualistische 
Mythologie des Neuen Testaments existential zu interpretieren. Wenn also im Neuen Testa- 
ment von dämonischen Machten die Rede ist, ... zeigt sich in solchen Reden eine Auffassung 
menschlicher Existenz, die auch für den unmythologisch denkenden Menschen von heute 
eine Môglichkeit des Selbstverständnisses bietet ? .... Und darum also handelt es sich, ob dem 
Menschen im Neuen Testament ein Verständnis seiner selbst entgegengebracht wird, das 
eine echte Entscheidungsfrage für ihn bedeutet ». 
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dremo, la possibilità stessa di condurre in porto coerentemente il programma 
demitizzante. 

Ci sembra superfluo a questo punto insistere ancora sul carattere ermeneu- 
tico della problematica bultmanniana e del suo principio fondamentale. Rite- 
niamo pertanto più opportuno passare all’esame dell’interpretazione che il 
prof. Caracciolo ha dato di questo aspetto del problema, cercando di mettere 
in luce soprattutto il ruolo da lui assegnato al principio basilare della demi- 
tizzazione. 

Secondo il prof. Caracciolo dunque, l'eliminazione del mito, da noi inter- 
pretata come riduzione di quest’ultimo al suo significato esistenziale, avver- 
rebbe invece in forza d’una « autentica esigenza religiosa », la quale « distrugge 
il mitico del mito e ne evidenzia l’essenza » 1). L'istanza religiosa costitui- 
rebbe pertanto il motivo autentico, anche se non sempre esplicito, della de- 
mitizzazione, alla quale Bultmann sarebbe indotto non da «una volontà 
di scientifizzare il Cristianesimo, di avvilire il più alto messaggio religioso 
ed etico in modo da renderlo adeguato alla mentalità americanizzata o mar- 
xistizzata dell’uomo medio », ma da « una profonda esigenza di religione pura 
e vivente, nel rigore della tradizione agostiniano-luterana, in un tentativo 
disperato di fedeltà al Cristo dell’ortodossia nonostante tutto il liberalismo 
religioso respirato nella cultura teologica tedesca del primo venticinquennio 
del secolo e rispettato nell’esercizio di storico del Cristianesimo » ?). 

TI prof. Caracciolo, di conseguenza, non esita ad affermare che « nella prima 
parte dello scritto Neues Testament und Mythologie il punto di vista dal quale 
e per virtù del quale viene lasciato emergere il mitico presente nel Nuovo 
Testamento non è quello che il Bultmann assume come il vero, la sua per- 
sonale posizione teologico-esistenziale, ma la posizione dell’uomo contempo- 
raneo, che ha il culto della scienza e della tecnica a tal segno da rispettarne 
la presunta autorità ben oltre la legittima circoscrizione loro... » ®). Tale modo 
di procedere sarebbe originato dallo «spirito pastorale che anima l’impresa 
del Bultmann », dalla sua volontà cioè di « comprendere fino in fondo le dif- 
ficolta che di fronte alla verità cristiana incontrano gli uomini del suo 
tempo... » 4). In realtà, la critica ed il rifiuto della mitologia neotestamentaria 
sarebbero però ispirate a Bultmann da « esigenze ben più profonde di quelle 
che egli viene esplicitando in questo scritto (sc. Neues Testament und My- 
thologie) col porsi dal punto di vista dell’uomo contemporaneo. Per convin- 
cersene basta leggere gli scritti successivi, ed in particolare Zum Problem der 
Entmythologisierung, dove ritorna la critica agli stessi elementi, ma giusti- 
ficata — nonostante qualche persistente influsso dell’impostazione del primo 
scritto — dal punto di vista dell'Autore » 5). 

Questo punto di vista si opporrebbe, com’é ormai evidente, all’imposta- 
zione che il problema della demitizzazione riceve in Neues Testament und 
Mythologie, sovrapponendosi e, in qualche modo, giustificando dall’interno la 
posizione « scientista » di quello scritto. Lo sforzo dialettico di accogliere ed 
insieme di superare la posizione « scientistica » iniziale costituirebbe anzi, 
secondo il prof. Caracciolo, la ragione principale per cui Bultmann perver- 
rebbe al suo punto di vista autentico, nel quale — come s’è detto — la 
demitizzazione risulta dettata da un’esigenza della stessa fede. Così conce- 


1) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 17. 
2) Cfr, A. Caracciolo cit., p. 18. 
3) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 24. 
4) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 24. 
5) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 25. 
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pita, la posizione bultmanniana non andrebbe esente tuttavia da una dilace- 
razione intrinseca, che avrebbe spinto il nostro autore ad accentuare « il con- 
trasto teologico natura-grazia » e che avrebbe fatto nascere in lui « l’esigenza 
di evidenziare in tutta la sua forza rivelante, trasfigurante e salvifica il piano 
della fede », inducendolo, di conseguenza, ad assumere « il motivo esistenzia- 
listico del salto tra pensiero oggettivante e pensiero esistenziale (o meglio 
ancora esistentivo) » !). In tale assunzione tuttavia, Bultmann sarebbe stato 
portato erroneamente « a dare consistenza e solidità a quel piano del pensiero 


oggettivante, che — è pur necessario dirlo — finisce in Heidegger o negli 
heideggeriani col significare troppe cose per essere un solido concetto filo- 
sofico » ?). 


Secondo il prof. Caracciolo infatti « il pensiero oggettivante abbraccia... 
così la natura come la storia. Né l’una né l’altra recano per esso traccia di 
divino. Sono realtà chiuse in sé nel senso che — si muovano per cause o 
per fini, nella necessità o nella libertà — nessuna filtrazione di Trascendenza 
le turba e le dilacera nel loro corso. Esigenza imprescindibile di quel pensiero 
è di interpretarle così, juxta propria principia. Quel pensiero anche rifiu- 
tato il concetto meccanicistico di causa — non può tuttavia prescindere 
dalla categoria di naturalità pura. Per esso il miracolo è il semplicemente 
impossibile. La storia, in quanto condotta su quel piano (ed essa deve essere 
condotta su quello) non può conoscere il Cristo del Kerygma: conosce sol- 
tanto Gesù di Nazareth, crocefisso ma non resuscitato, uomo ma non Dio, 
annunciatore di un messaggio ma non certo del Messaggio. Per il pensiero 
oggettivante esiste la Historie, non la Geschichte. 

Tale pensiero è, per un lato, guardato con rispetto da Bultmann. Lo sto- 
rico del Cristianesimo, in quanto storico e non teologo, ne riconosce la legge 
come il suo stesso imperativo categorico. Per un altro lato, il mondo cui ci 
si apre con questo pensiero è la sostanza stessa della negatività, è il « mondo » 
nel significato paolino del termine, quello la cui visione dobbiamo rinnegare 
per « vedere », le cui leggi dobbiamo annientare per essere nella giustizia di 
Dio » 8). 

La conclusione alla quale il prof. Caracciolo ritiene pertanto di dover 
pervenire è che «in realtà nel Bultmann storico e teorico della storiografia 
si contrastano due orientamenti: c’è, da un lato, la tendenza ad includere 
l'esigenza esistentiva nel principio interpretativo della storia (e della storia 
del Cristianesimo in particolare), rinnovando la storiografia liberale... secondo 
una religiosità più profonda ed autentica, ... dall’altro la tendenza ad im- 
mobilizzare quella storiografia nel suo canone (l’immanentismo) come se que- 
sto fosse una categoria eterna..., a consacrarla attraverso tale indebito asso- 
lutizzamento e a svilirla insieme con l’ergerle contro la teologia neotestamen- 
taria. La dilacerazione delle due verità, che necessariamente ne nasce, sembra 
comporsi nell’equivoca formula del contrasto dialettico oggettività - esisten- 
zialità » 4). 

I dati essenziali dell’interpretazione del prof. Caracciolo quali emergono 
da questa lunga citazione possono essere dunque riassunti come segue: 


19) l’opera concreta di demitizzazione avviene in virtù d’una autentica 
esigenza religiosa, detta da Bultmann Existenz, e non in seguito alla critica 


1) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 26. 
2) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 27. 
3) Cfr. A. Caracciolo cit., pp. 27-28. 
4) Cfr. A. Caracciolo cit., pp. 30-31. 
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del mito operata dal Welibild scientifico e dalla comprensione dell’uomo pro- 
pria dell’eta moderna’). 


2°) l’autore della demitizzazione non è tuttavia insensibile al fascino del 
pensiero moderno, al suo radicale immanentismo ed al suo scientismo: egli 
accoglie infatti tali elementi come motivi ispiratori della sua ricerca storica, 
anche se li sminuisce e li rinnega nei confronti della teologia neotestamentaria 
e della fede cristiana; 


3°) l’opera dello storico pertanto non può muoversi che sul piano del pen- 
siero oggettivante, producendo la Historie, nella quale è escluso ogni riferimen- 
to ad una fede trascendente e l’agire umano vi è contemplato come guidato 
unicamente da moventi naturali; 


4°) alla ricerca dello storico si oppone però il sapere del teologo, il quale 
si muove sul piano del pensiero esistenziale ed interpreta la storia non come 
Historie, ma come Geschichte, non escludendo cioè, ma implicando la fede in 
una realtà trascendente quale principio per la comprensione degli avvenimenti 
umani; 


59) il contrasto tra le esigenze dello storico e quelle del teologo, nonché 
il tentativo di comporre tale conflitto subordinando le prime alle seconde 
induce infine Bultmann a mutuare da Heidegger il binomio: pensiero. esisten- 
ziale-pensiero oggettivante, con la conseguenza di vedersi costretto ad espri- 
mere tutti i contenuti della fede cristiana attraverso il pensiero esistenziale. 
Tale pensiero tuttavia è costituzionalmente inadeguato allo scopo perseguito 
da Bultmann e finisce pertanto con il privarlo d’ogni possibilità d’interpre- 
tare convenientemente l’autentico spirito del messaggio cristiano ?). 

Riepilogate così le linee essenziali dell’interpretazione del prof. Caraccio- 
lo, ci sembra opportuno esaminare ora brevemente ciascuno dei punti messi 
in luce in precedenza. 

Diremo innanzi tutto che Videntificazione tra la nozione di Existenz ed 
una « autentica esigenza religiosa ), postulata senza la minima incertezza 
dal prof. Caracciolo, appare in realtà piuttosto problematica, dal momento 
che riesce difficile individuare un solo testo di Bultmann che valga a suffragare 
tale ipotesi. Il concetto di Existenz indica infatti per Bultmann, allo stesso 
modo che per Heidegger dal quale esso è stato mutuato, l’essenza del Dasein 
umano, la sua determinazione ontologico-categoriale e non un qualsiasi aspet- 
to ontico e concreto ?). Nella problematica heideggeriana (e bultmanniana) 
la nozione di Existenz vuol’essere cioè una Seinsbestimmung, poiché esprime 
nient'altro che il modo di essere di quell’ente chiamato Dasein. 

Il significato pieno di tale limitazione può essere colto soltanto se si pone 
mente al fatto che Heidegger introduce in Sein und Zeit il concetto di Existenz 
in opposizione a quello tradizionale di existentia: il primo sta ad indicare in- 
fatti il modo di essere del Dasein, mentre il secondo esprime il modo di essere 
proprio di ogni altro ente che non sia un Dasein. Ad evitare confusioni, Hei- 
degger esprime tale concetto affermando che il Dasein e solo il Dasein esiste, 


x 


mentre tutto ciò che non è Dasein è semplicemente vorhanden. Vorhandenheit 


>) Cfr. “As Caracciolo: cit., ps 17: 
2) Cfr. A. Caracciolo cit., pp. 76-77. 


3) Cfr. M. Heidegger, Sen und Zeit, Tübingen, Niemeyer, 19578, p. 42: « Das Wesen 
des Daseins liegt in seiner Existenz ». 
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e Existenz restano comunque pure determinazioni categoriali, esprimendo la 
essenza universale di enti o di ambiti di enti intrinsecamente differenti 1). 

Chiarito dunque il carattere della nozione di Evistenz come nozione on- 
tologico-formale esprimente l’essenza più universale dell’uomo, resta ora da 
vedere se altrettanto possa dirsi dell’esigenza religiosa e della fede, in modo 
da far continuare a sussistere l’identità postulata dal prof. Caracciolo nei ter- 
mini che abbiamo esposto in precedenza. 

Da un punto di vista generale è da osservare innanzi tutto che il pensiero 
contemporaneo, riallacciandosi esplicitamente alla posizione di Kierkegaard, 
ha considerato ed inteso in maniera via via più netta l’elemento religioso e 
la fede come caratterizzazioni della singolarità, come espressioni cioè dell’in- 
dividualità e non della generalità dell’essere umano. Se si passa poi a consi- 
derare il concreto pensiero di Bultmann, ci si rende conto agevolmente del 
fatto che anch'egli concepisce il fenomeno religioso e la stessa fede cristiana 
come eventi di carattere ontico ed esistentivo, accessibili cioè soltanto per 
diretta esperienza, allo stesso modo d’ogni altro sentimento umano. Tale so- 
stanziale analogia viene anzi chiarita da Bultmann attraverso un esempio 
che, per la frequenza con la quale ricorre nei suoi scritti, può essere considerato 
senz'altro come classico. Allo stesso modo del sentimento amoroso che, egli 
afferma, è accessibile a tutti nei suoi aspetti formali, ma può essere colto nella 
sua concretezza solo da chi si trova in quell’unica, irripetibile situazione, 
così anche la fede può venire compresa nelle sue modalità universali da tutti 
gli uomini, ma è colta nella sua specificità di rapporto concreto tra il singolo 
e Dio solo da chi vive tale esperienza in atto e ne è, per così dire, protagonista 
diretto 2). Lo stesso Bultmann, del resto, ha richiamato più d’una volta l’at- 
tenzione dei suoi critici su questo aspetto del problema, mostrando esplicita- 
mente di considerare essenziale alla comprensione del suo pensiero la distin- 
zione tra l’ambito esistentivo (existentiell) e quello esistenziale (existential), 
come hanno dovuto riconoscere anche i suoi avversari più autorevoli *). 

Se è vero dunque che nella prospettiva bulmanniana non è possibile porre 
su di uno stesso piano le nozioni ontologiche ed i fenomeni ontici, e se è vero 
inoltre che la nozione di Existenz è di carattere ontologico, mentre il fenomeno 
della fede rientra nell’ambito dell’ontico, è evidente che il prof. Caracciolo 
è incorso in un grave equivoco quando ha ritenuto di poter identificare il 
concetto ontologico fondamentale della Daseinsanalyse con un contenuto 
determinato e concreto, vale a dire, con il fenomeno esistentivo della fede. 
Di fronte a tale equivoco non potevamo esimerci dal dovere di ristabilire in- 
nanzi tutto i termini esatti del problema, così come risultano da una lettura 
attenta dei testi di Bultmann e di Heidegger al riguardo, né possiamo trala- 
sciare l’indagine volta a stabilire le conseguenze che ne scaturiscono nell’in- 
terpretazione degli altri aspetti della problematica bultmanniana. 

Due sono, al riguardo, i problemi che ci sembra necessario affrontare in 
questa sede: l’uno concerne l’interpretazione delle teorie storiografiche di Bult- 
mann, l’altro verte sul rapporto che sussiste nella demitizzazione tra il pensiero 
esistenziale ed il cosiddetto pensiero oggettivante. 

Circa la prima questione, ricorderemo in breve che, secondo il prof. Ca- 


1) Cfr. M. Heidegger, Sein und Zeit cit., p. 42: « Eine Verwirrung wird dadurch vermie- 
den, dass wir für den Titel existentia immer den interpretierenden Ausdruck Vorhandenheit 
gebrauchen und Existenz als Seinsbestimmung allein dem Dasein zuweisen ». 

2) Cfr. R. Bultmann, Gnade und Freiheit, in Glauben und Verstehen II, Tübingen, Mohr 
(P. Siebeck), 1954, pp. 149-161. 

8) Cfr. K. Barth, Rudolf Bultmann — Ein Versuch, ihn zu verstehen, Zollikon-Zürich, 
Evangelischer Verlag, 1952, p. 35. 
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racciolo, Bultmann concepirebbe la ricerca storica come una ricerca moventesi 
sul piano del pensiero oggettivante, caratterizzata da un’interpretazione degli 
avvenimenti umani del tutto indipendente da ogni sapere di Dio, da ogni 
fede od esperienza religiosa. Lo stesso Bultmann opporrebbe tuttavia allo sto- 
rico la capacita di comprendere la storia propria del teologo, il quale, pur ri- 
spettando il prodotto della scienza storica e del suo sapere oggettivo, vale a 
dire, l’interpretazione della storia come Historie, affermerebbe la priorità di 
una comprensione esistenziale e religiosa della storia stessa. Tale compren- 
sione, fondata e guidata dalla fede, sarebbe il frutto d’una sapienza teologico- 
religiosa infinitamente superiore a quella del pensiero oggettivante e tro- 
verebbe espressione nella cosiddetta Geschichte, la quale risulterebbe pertanto 
superiore alla stessa comprensione della Historie 1). 

Quali sono ora le considerazioni ch’é necessario fare nei confronti di questa 
interpretazione del pensiero storiografico di Bultmann ? A nostro avviso, è 
da negare innanzi tutto che Bultmann abbia mai condiviso e fatta propria 
la concezione della storia elaborata dal pensiero oggettivante. La Historie 
non è guardata affatto con rispetto da Bultmann, né è possibile sostenere 
ch’egli «in quanto storico e non teologo » ne riconosca «la legge come suo 
stesso imperativo categorico » 2). Proprio in quanto storico, e non in quanto 
teologo, Bultmann si pronunzia invece contro la Historie e contro il pensiero 
oggettivante, ricollegandosi chiaramente a quella corrente del pensiero tede- 
sco contemporaneo, che, a partire almeno dalle ricerche di Wilhelm Dilthey, 
ha sentito l’insufficienza degli schemi categoriali ereditati dalla tradizione ed 
ha cercato di elaborarne degli altri, maggiormente atti a cogliere i fenomeni 
dello spirito umano nella loro intrinseca diversificazione dai fenomeni della 
natura. 

Se si pone infatti a confronto la caratterizzazione dell’opera di Dilthey, 
data di recente da Bultmann nello scritto « Geschichte und Eschatologie », 
con quanto lo stesso Bultmann scriveva già molti anni addietro nell’introdu- 
zione ad una delle sue prime ricerche di carattere storico, ci si può rendere 
conto senza difficoltà del significato preciso che intendiamo attribuire all’in- 
serimento da noi operato della problematica storiografica bultmanniana in 
seno ad un più vasto e complesso movimento di idee. Nello scritto citato Bult- 
mann afferma testualmente: « Dilthey è senza dubbio l’autore che in Germania 
ha trattato il tema della storia nella maniera più originale ed efficace. L’ele- 
mento caratteristico della sua posizione consiste nel fatto che egli, al pari di 
altri filosofi tedeschi del suo tempo, in particolare W. Windelband e H. Rickert, 
si sforzò costantemente di delimitare l’ambito delle scienze storiche e di riven- 
dicare il ruolo di quest'ultime nei confronti delle scienze naturali. Tale sforzo 
risulta particolarmente evidente nella distinzione da lui introdotta tra una 
psicologia che si proponga di spiegare i fenomeni della psiche umana ed una 
psicologia che miri invece a comprenderli. Mentre la prima tende infatti a dis- 
solvere il corso della vita psichica in una serie di fenomeni collegati da un 
nesso causale, la seconda aspira a comprendere tutta la vita psichica a partire 
dal contesto strutturale dei fenomeni stessi. L'anima umana non viene ivi 
considerata come un mero evento naturale, che può essere oggetto d’osserva- 
zione neutrale, ma come un qualcosa che è dotato d’una sua propria vitalità. 
Tale vitalità si esprime in atti pienamente significativi e coscienti, obbietti- 
vati in opere che costituiscono una totalità significante in sé conclusa... La 
storia pertanto non è altro che l’ambito entro il quale le manifestazioni vitali 


1) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 28. 
2) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 27. 


VS 


DISCUSSIONI E POSTILLE 389 


dell’anima prendono la loro forma in opere della civiltà, in ordinamenti po- 
litici e sociali, in visioni del mondo, filosofie e religioni, in arte e poesia... 

Le scienze storiche non sono dunque che interpretazione delle opere. 
Esse comprendono le forme oggettivate della vita solo in quanto sono capaci 
di intenderle nei loro motivi più profondi, cioè solo in quanto sono in grado 
di ricondurle a quel fondamento ultimo dal quale sono scaturite, vale a dire, 
a quella vita psichica profonda che si rivela soltanto attraverso le sue oggetti- 
vazioni. La comprensione propria delle scienze storiche è possibile pertanto 
unicamente come ripetizione di quell'esperienza genetica originaria, nella quale 
le oggettivazioni della vita psichica riacquistano quel rapporto diretto con la 
vita stessa che attraverso di loro si rivela. In tale comprensione sparisce dun- 
que la tradizionale opposizione d’un soggetto che comprende e d’un oggetto 
ch'è compreso, poiché colui che indaga la storia può comprenderla solo in quanto 
ne partecipa, solo in quanto cioè risulta egli stesso inserito in essa » 1). 

Se ora, dopo questa lunga citazione, ci volgiamo ad una delle molte opere 
di Bultmann dalla quale risulti con chiarezza il suo modo di concepire la ricer- 
ca storica, non potremo fare a meno di rilevare la sostanziale analogia che sus- 
siste tra le teorie storiografiche diltheyane e quelle che Bultmann fa sue nel- 
l’esercizio lungo e fecondo di storico del Cristianesimo. Tale analogia, come ve- 
dremo, risulta particolarmente evidente proprio in merito al rifiuto del pen- 
siero oggettivante e del suo prodotto, la Historie, dalla cui indagine siamo 
partiti nel tentativo di mostrare l’inadeguatezza dell’interpretazione offertane 
dal prof. Caracciolo ?). 

Il capitolo introduttivo del volume « Jesus» è intitolato infatti: Die Art 
der Betrachtung, ma Bultmann inizia testualmente a questo modo: «In verità 
non dovrei esordire con il parlare di una maniera di « contemplare » l’oggetto 
della mia ricerca, dal momento che uno dei presupposti fondamentali della 
esposizione che segue consiste nel ritenere che, se si vuole cogliere l'essenza 
dei fenomeni storici, non è possibile « contemplarli » allo stesso modo di quanto 
accade rispetto alla natura e al mondo circostante, nei cui confronti l’uomo 
prende partito solo dopo averli debitamente contemplati. L'uomo si rapporta 
infatti alla storia in maniera radicalmente differente da quanto avvenga ri- 
spetto alla natura. S’egli riflette sul suo essere, s’accorge della propria diver- 
sità dalla natura, poiché in quest’ultima l’uomo può trovare solo qualcosa 
che gli sta di fronte e che si distingue da lui. Ma se l’oggetto della sua medi- 
tazione è costituito dalla storia, l’uomo si rende conto d’essere egli stesso parte 
della storia, d’essere inserito cioè in un contesto strettamente connesso alla 
sua persona. Egli pertanto non può contemplare tale contesto allo stesso modo 
di ciò che gli sta di fronte nella natura, poiché, nell’atto in cui pronunzia un 
giudizio sulla storia, l’uomo pronunzia in realtà un giudizio su sé stesso. Non 
è possibile dunque una contemplazione oggettiva della storia che sia parago- 
nabile alla contemplazione oggettiva della natura. Se l’esposizione che segue 
deve pertanto offrire qualcosa di più d’un mero racconto di cose interessanti 
del passato, se dev'essere più che una semplice rassegna di episodi dell’antichi- 
tà, se, in una parola, deve condurre davvero il lettore a comprendere Gesù 
come parte della storia, di quella storia nella quale anche noi, attraverso dif- 


1) Cfr. R. Bultmann, Geschichte und Eschatologie, Tübingen, Mohr (P. Siebeck), 1958, 
pp. 138-139. x 

2) È da osservare in proposito che la vicinanza di Bultmann alle teorie storiografiche 
di Dilthey permette tra l’altro di comprendere assai meglio le ragioni della sua successiva 
assunzione dei concetti fondamentali dell’analitica ontologica heideggeriana. Cfr. M. Hei- 


degger, Sein und Zeit cit., pp. 397-404. 


390 DISCUSSIONI E POSTILLE 


ficoltà ed ostacoli, realizziamo la nostra esistenza, essa non potrà essere che 
un ininterrotto dialogo con la storia stessa»?). 

Dal confronto tra i due passi di Bultmann che abbiamo sopra riportato, 
è possibile, a nostro avviso, desumere le conclusioni che seguono: 


a) il contrasto tra la Historie e la Geschichte non è interno al pensiero 
di Bultmann, come mostra di ritenere il prof. Caracciolo, ma esprime piut- 
tosto la radicale opposizione che sussiste tra la concezione storiografica bult- 
manniana e quella che Bultmann stesso definisce talvolta come « die Illusion 
eines objectivierenden Denkens, das sein Recht in der Naturwissenschaft, 
aber nicht in der Geschichtswissenschaft hat »?); 


b) il contrasto tra la Historie e la Geschichte non esprime pertanto la 
dialettica tra una concezione immanentistico-profana ed una concezione teo- 
logico-esistenziale della storia, ma deve essere visto sempre e soltanto nell’am- 
bito storiografico, poiché riguarda unicamente due differenti modi di compren- 
dere la storia, in entrambi dei quali non entrano istanze, valutazioni e criteri 
religiosi o comunque aventi a che fare con la fede cristiana. L’opera dello sto- 
rico è estranea e deve restare estranea ad ogni valutazione teologico-religiosa: 
« Le rôle de l’historien n’est pas de se livrer à l’apologetique et de démontrer 
la vérité du Christianisme. L’affirmation de cette vérité, comme celle de n’im- 


porte quelle religion ou de n’importe quelle autre conception du monde, est 
toujours affaire de décision personnelle » 3); 


c) il binomio: pensiero oggettivante-pensiero esistenziale non può, di con- 
seguenza, essere stato assunto da Bultmann per esprimere il suo riconoscimen- 
to d’una comprensione puramente naturale dell’uomo (Historie) e, ad un tem- 
po, il superamento di essa ad opera d’una sapienza autenticamente religiosa, 
informante di sé la Geschichte. Il pensiero oggettivante non viene infatti mai 
riconosciuto valido da Bultmann nell’ambito delle scienze storiche, e tutta 
la demitizzazione resta assolutamente incomprensibile se si prescinde da que- 
sta precisa e fondamentale impostazione del problema storiografico che sta 
alla base dell’istanza bultmanniana. 

Occorre dire tuttavia che tale impostazione non va ascritta originariamente 
a Bultmann, dal momento che, come abbiamo veduto in precedenza, essa ri- 
sale all'opera storiografica di Dilthey, dal quale non solo Bultmann, ma gran 
parte del pensiero contemporaneo l’ha, in forme varie, mutuata. L'istanza 
di comprendere la storia in maniera esistenziale non nasce dunque da una nuo- 
va e più profonda religiosità, come sostiene il prof. Caracciolo, ma si identifica 
piuttosto con il tentativo, caratteristico della filosofia contemporanea, di com- 
prendere l’uomo attraverso categorie radicalmente nuove e più adeguate di 
quelle ereditate dalla tradizione ontologica greca. Bultmann, in definitiva, 
non fa altro che cercare di porre in atto tale tentativo anche nella sfera reli- 


giosa, vale a dire in quell’ambito dell’esistenza umana che è caratterizzato 
dalla fede. 


E vero dunque che Bultmann giunge ad affermare nello scritto Zum Pro- 
blem der Entmythologisierung che la fede stessa richiede di essere svincolata 
«da ogni immagine del mondo propria del pensiero oggettivante, sia che si 


1) Cfr. R. Bultmann, Jesus, Tübingen, Mohr (P. Siebeck), 19512, p. 7. 
2) Cfr. R. Bultmann, Geschichte und Eschatologie cit., p. 136. 


5) Cfr. R. Bultmann, Le Christianisme primitif dans le cadre des religions antiques, Pa- 
ris, Payot, 1950, p. 11. 
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tratti del pensiero mitico, sia che si tratti di quello della scienza » 1); ma non 
è meno vero che tale affermazione, citata dal prof. Caracciolo a sostegno della 
sua tesi ermeneutica, rappresenta in realtà l’ultima e più elaborata fase del 
pensiero di Bultmann al riguardo. Non può sfuggire infatti che, in tale fase, 
l’autore della demitizzazione giunge a dare per scontata la sua stessa conce- 
zione della fede, la quale viceversa rappresenta uno dei punti più controversi 
della sua teoria, dal momento che in essa l'istanza demitizzante trova il suo 
autentico coronamento e l’espressione più completa e significativa dei suoi 
motivi di fondo. 

Il problema che la demitizzazione pone ai suoi interpreti resta pertanto 
quello di comprendere come Bultmann sia giunto a concepire e ad elaborare 
un’interpretazione così radicalmente nuova — vorremmo dire rivoluzionaria — 
della fede cristiana tradizionale. La nostra ipotesi è ch’egli vi sia giunto so- 
prattutto in virtù dell’influenza esercitata su di lui dalla filosofia contempo- 
ranea, nelle forme e nei problemi sollevati intorno all’inizic del secolo dalle 
ricerche di W. Dilthey, E. Troeltsch, E. Husserl e M. Heidegger. Perché tale 
ipotesi possa acquistare ora un suo valore ermeneutico e contribuire realmente 
alla comprensione del pensiero di Bultmann è necessario però che non si limiti 
ad essere semplicemente enunciata, ma che si articoli in un discorso detta- 
gliato e compiuto e soprattutto che venga posta al vaglio dei testi stessi di 
cui intende fornire un’interpretazione. Il paragrafo che segue conclude pertanto 
la nostra indagine con una prima, sommaria elaborazione di quei problemi e 
di quei motivi che, a nostro modo di vedere, possono venir considerati come 
1 veri e propri presupposti filosofici dell’istanza demitizzante. 


3. Il ruolo del pensiero esistenziale nel costituirsi dell'istanza demitizzante. 


Abbiamo sostenuto in precedenza che l’affermazione bultmanniana, se- 
condo la quale la fede sarebbe il vero motivo ispiratore della demitizzazione 
già presuppone, in realtà, la comprensione demitizzata della fede stessa ed 
abbiamo riaffermato pertanto la necessità di esaminare a fondo le ragioni 
per le quali Bultmann giunge a concepire il suo disegno d’una interpretazione 
radicalmente nuova del Cristianesimo. Le pagine che seguono mirano precisa- 
mente a chiarire il senso di queste affermazioni, mostrando in primo luogo 
come la fede di cui parla Bultmann sia una fede compresa in maniera ésisten- 
ziale e, successivamente, quali siano gli elementi salienti della nuova compren- 
sione demitizzata della fede, nella sua opposizione alla comprensione tra- 
dizionale. 

In che senso, innanzi tutto, l’interpretazione esistenziale della fede com- 
porta già una demitizzazione in atto ? La risposta più autorevole a questa 
domanda ci viene da un breve scritto di Fy. Gogarten *) che costituisce, a no- 
stro avviso, il contributo più importante per la comprensione dei problemi 
filosofici nel cui orizzonte si pone e si matura la speculazione di Bultmann. 
Nello scritto citato Gogarten sostiene che l’intento principale di Bultmann 
è quello di chiarire il genere ontologico della realtà che risponde al nome di 
Rivelazione cristiana*). Bultmann intenderebbe cioè offrire una nuova, più 
adeguata ontologia del messaggio cristiano ed una comprensione più originaria e 
profonda delle sue determinazioni essenziali. È da osservare che, secondo Go- 


1) Cfr. R. Bultmann, Zum Problem der Entmythologisierung, in Kerygma und Mythos 
IERPIEZO7: 

2) Cfr. Fr. Gogarten, Entmythologisierung und Kirche, Stuttgart, Vorwerk, 1953?. 

3) Cfr. Fr. Gogarten cit., p. 115. 
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garten, tale intento concerne nella sua concreta attuazione l’essenza stessa del- 
la fede, poiché richiede una revisione radicale della maniera di comprendere 
tale fenomeno. Egli scrive infatti: « Le questioni sollevate dalla demitizzazio- 
ne non toccano soltanto singoli elementi della fede cristiana,... ma investono 
tale fede nel suo insieme. Esse riguardano in effetti quelle realtà che costitui- 
scono l’oggetto e il fondamento della fede stessa, ponendole in discussione 
non per negarle, ma per mostrare che la maniera tradizionale di intenderle 
deve essere fatta oggetto di approfondito esame »1). 

La maniera tradizionale di intendere il Cristianesimo può essere definita, 
secondo Bultmann e Gogarten, come oggettivistica, poiché il suo filo conduttore 
e, al tempo stesso, la sua preoccupazione fondamentale vanno rintracciati 
nella rivendicazione della storicità oggettiva come carattere determinante del- 
l'evento rivelativo. Tale circostanza può essere compresa soltanto se si tiene 
presente che l’interpretazione tradizionale del messaggio cristiano è fonda- 
ta su di uno schema filosofico per il quale i rapporti tra l’uomo e tutto ciò che 
è diverso da lui sono configurabili, in ultima analisi, come rapporti di sogget- 
to a oggetto. Questo fa si che anche l’incontro del credente con il Kerygma 
venga ridotto, sostanzialmente, al livello conoscitivo e che, di conseguenza, 
venga avvertita la necessità di porre l’accento sul carattere di realtà oggettiva, 
vale a dire, di oggettiva storicità dell'evento del Cristo. Tale accentuazione 
avviene infatti per un motivo preciso e chiaramente individuabile, e cioè per 
il fatto che, proprio nell’ambito della conoscenza, la filosofia moderna, parten- 
do dagli stessi presupposti del pensiero tradizionale, si è vista costretta ad im- 
boccare la strada del soggettivismo e dell’idealismo, con la conseguente, pro- 
gressiva risoluzione della realtà dell’oggetto in quella del soggetto. L’oggetti- 
vismo che caratterizza l’interpretazione tradizionale del Cristianesimo può 
essere compreso pertanto solo come alternativa storicamente determinata 
al soggettivismo dell’età moderna. Questa situazione di fatto dimostra tutta- 
via nella maniera più evidente la sostanziale dipendenza concettuale dell’in- 
terpretazione oggettivistica del Cristianesimo dallo schema filosofico in virtù 
del quale i rapporti tra l’uomo e il mondo sono ridotti a rapporti tra soggetto 
e oggetto. 

Messi in chiaro i presupposti filosofici della tradizione, occorre ora chie- 
dersi quali siano i motivi critici di maggior rilievo che Bultmann intende far 
valere a sostegno della sua istanza innovatrice. L’accusa fondamentale mossa 
dalla demitizzazione all’interpretazione tradizionale del Cristianesimo può es- 
sere individuata, a nostro avviso, nella contestazione di incapacità a cogliere 
e a porre adeguatamente in luce l’elemento caratteristico della fede cristiana 
primitiva, interpretata da Bultmann come scelta individuale responsabile. 
Che cosa dobbiamo intendere per scelta individuale responsabile ? Evidente- 
mente non una scelta che riguardi soltanto l’ambito del fare, poiché non vi 
sarebbe altrimenti nessuna innovazione, ma una scelta che si estenda e quali- 
fichi tutto l'essere dell'individuo. Il significato di questa differenza potrà forse 
essere colto interamente considerando che, alla luce ‘dello schema filosofico 
tradizionale, in virtù del quale i rapporti tra l’uomo e il mondo sono riconduci- 
bili a rapporti tra soggetto e oggetto, una comprensione così radicale della 
responsabilità umana appare, prima ancora che assurda, incomprensibile. 
Se l’uomo infatti sta di fronte al mondo come il soggetto dinanzi al proprio 
oggetto, parlare d’una scelta non può avere significato se non in riferimento 
ad un aspetto parziale, secondario dell’essere soggettivo. Tale aspetto viene 
appunto definito come il fare del soggetto, in contrapposizione tacita o espli- 


1) Cfr. Bry Gogatten cit., p. 19. 
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cita al suo conoscere. La responsabilità e la scelta concernono sempre l’ambito 
del fare e non toccano mai — per definizione — la sfera del conoscere. Ma poi- 
ché il soggetto è caratterizzato nella sua soggettività dal rapporto conoscitivo 
con l’oggetto — il rapporto pragmatico è infatti inteso come una modificazione 
fondata e resa possibile dalla conoscenza — non è improprio affermare, para- 
frasando una celebre frase di Nietzsche, che l’essere del soggetto, la soggetti- 
vità è, nel fondo della sua natura, «al di là del bene e del male ». 

Che cosa afferma viceversa il Cristianesimo nella sua forma primitiva ? 
Secondo Bultmann il Cristianesimo originario nega del tutto una simile con- 
cezione dell’uomo, poiché non concepisce i rapporti di quest’ultimo con il 
mondo come rapporti d’un soggetto neutrale e indifferente ad un oggetto estra- 
neo, immutabile ed amorfo. Per il Cristianesimo l’uomo non ha nei confronti 
del mondo la sovranità che il pensiero moderno attribuisce al soggetto nei con- 
fronti dell’oggetto. L'uomo cioè non realizza la sua natura indipendentemente 
dalle modalità concrete del suo incontro con le cose, laddove il soggetto, com'è 
noto, è del tutto indipendente dal suo modo di incontrare l'oggetto. Secondo 
la concezione cristiana primitiva l’individuo instaura un rapporto con il mon- 
do che rispecchia il suo modo di essere: egli sceglie cioè le modalità del suo 
incontro con le cose e con gli altri nell’atto stesso in cui sceglie la propria esi- 
stenza, e le due cose sono talmente congiunte che il mondo stesso viene a su- 
bire l’influenza e ad assumere i caratteri che gli conferisce la scelta dell’uomo. 
Di conseguenza l’uomo non solo è responsabile della propria esistenza, ma anche 
del suo rapporto al mondo; e se quest’ultimo può essere fonte di peccato, 
ciò accade perché esso è affetto dello stesso peccato dell'uomo. Secondo il 
Cristianesimo primitivo il mondo può conoscere infatti una liberazione ed un 
riscatto che coincidono con la liberazione e il riscatto di chi vive in esso. La con- 
cezione paleocristiana del peccato costituisce dunque, in questo senso, la pri- 
ma radicale affermazione del carattere di storicità responsabile che inerisce 
fondamentalmente alla esistenza umana. Storicità responsabile non significa 
qui che scelta individuale responsabile, scelta che qualifica tutto l’essere del- 
l'individuo e non soltanto un suo aspetto marginale. 

Ma, se è vero che il Cristianesimo deve venir considerato come la prima, 
perentoria affermazione del carattere di responsabilità, e cioè di storicità, del- 
l'essere umano e se è vero d’altro canto che l’interpretazione tradizionale 
non dispone di strumenti concettuali adeguati a cogliere il carattere storico 
dell’esistenza, restando legata ad una comprensione metafisica dell’uomo 
(l’uomo come soggetto), il compito che la denunzia bultmanniana pone in luce 
non può che coincidere esattamente con il programma d’una interpretazione 
esistenziale. Si tratta precisamente di elaborare degli strumenti concettuali 
che siano realmente in grado di porre in luce il carattere specifico della com- 
prensione dell’uomo espressa dal messaggio cristiano, giungendo in questo 
senso ad una vera e propria precisazione del genere ontologico che compete 
al messaggio stesso. 

In questa opera di chiarificazione intellettuale l’autore della demitizzazio- 
ne ritiene che possa risultare di grande aiuto quella corrente della filosofia 
contemporanea che ha fatto oggetto della sua indagine il problema dell’esi- 
stenza, mostrando come esso sia fondamentale rispetto a tutti gli altri, com- 
preso quello conoscitivo. Attraverso Dilthey, Husserl e Heidegger il pensiero 
filosofico è giunto infatti, secondo Bultmann, ad una riscoperta profana, ma 
non per questo meno significativa, del carattere fondamentale di storicità 
intrinseco all’esistenza umana. Il superamento della comprensione metafisica 
tradizionale è richiesto dunque, innanzi tutto, in sede speculativa e può essere 
tentato con i mezzi forniti dalla filosofia fenomenologico-esistenziale. In questo 
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modo l'istanza demitizzante trova un suo filo conduttore ed approda ad una 
concettualità che le offre gli strumenti adeguati al suo tentativo di superamento 
dell’interpretazione metafisica tradizionale del Cristianesimo. È appena il 
caso di notare tuttavia come, a prescindere dalle modalità concrete della 
demitizzazione, la stessa contrapposizione di una comprensione storica del- 
l’uomo alla tradizionale comprensione metafisica risulterebbe assolutamente im- 
possibile se non fosse presente, nello sfondo, la speculazione del primo Heideg- 
ger e, in particolare, la problematica della Fundamentalontologie di Sein und Zeit. 

Alla luce di queste considerazioni ci sembra dunque necessario riaffer- 
mare quanto abbiamo sostenuto di recente, e cioè che la demitizzazione può 
essere compresa nella sua reale portata solo se la si interpreta come un ten- 
tativo di radicale storicizzazione della fede cristiana 1), solo cioè se la si inten- 
de come estensione all'ambito ermeneutico della problematicità sostanziale 
con cui il pensiero contemporaneo guarda alla tradizione. Per questo motivo 
ci sembrano francamente incomprensibili le affermazioni del prof. Caraccio- 
lo, secondo il quale la distinzione introdotta da Heidegger tra pensiero esisten- 
ziale e pensiero oggettivante sarebbe estranea allo spirito vero del tentativo 
di Bultmann e tale da ostacolare l’espressione di quell’istanza autenticamente 
religiosa che sarebbe alla base della demitizzazione ?). Noi riteniamo, al con- 
trario, che la distinzione tra pensiero esistenziale e pensiero oggettivante sia 
un elemento necessario ed insostituibile della posizione bultmanniana, se è 
vero quanto abbiamo cercato di mettere in luce in precedenza, vale a dire, 
che il motivo di fondo della demitizzazione è da cercare nella riduzione del 
messaggio e della fede cristiana all’ambito della storicità 3). Nell’operare tale 
riduzione Bultmann ha avuto presente — non abbiamo difficoltà ad ammet- 
terlo — una serie di ragioni che solo in parte e non senza incertezze possono 
essere messe in luce dall’interprete del suo pensiero. Ciò non significa tuttavia 
che si possa ignorare il ruolo che la filosofia di Heidegger ha avuto nel costi- 
tuirsi dell'istanza demitizzante, poiché è chiaro, ch’essa ha fornito gli strumenti 
essenziali della polemica instaurata da Bultmann nei confronti della tradi- 
zione e la dimostrazione concettuale della insostenibilità dell’interpretazione 
metafisica del Cristianesimo. 

A conclusione di questa nota, ispirata dal desiderio di contribuire, 
sia pure in maniera limitata, alla precisazione di alcuni punti controversi 
nell’interpretazione del pensiero di Bultmann, non possiamo esimerci dall’in- 
dicare la via che, a nostro avviso, la critica dovrà percorrere se vorrà giungere 
ad una migliore e più adeguata comprensione delle istanze che sono al fondo 
della demitizzazione. Anche a costo di ripeterci dobbiamo ribadire che il pro- 
blema centrale per l’interpretazione di Bultmann resta, a nostro avviso, quel- 
lo concernente i rapporti tra l’ontologia fenomenologica ed il principio erme- 
neutico dell’interpretazione esistenziale. Solo l'elaborazione concreta di tale 
problema consentirà — noi riteniamo — di ottenere un chiarimento sostanziale 
ed una risposta definitiva alla domanda circa il significato, la validità filosofica 
ed i limiti della problematica di Bultmann. 

FRANCO BIANCO 


1) Cfr. F. Bianco, La demitizzazione come tentativo di radicale storicizzazione della fede 
cristiana, in Il Problema della Demitizzazione, Archivio di Filosofia, 1961/r. 

2) Cfr. A. Caracciolo cit., p. 76. 

3) Tale riduzione è stata vista ed affermata anche da M. Manno, Filosofia e Teologia. 
Introduzione allo studio del Bultmann, in Il conoscere e la filosofia, Messina, Rizzo Nervo, 1957, 
pp. 17-84. Il Manno tuttavia non si sofferma ad illustrare le modalità ed il significato di tale 
riduzione, che costituisce viceversa, a nostro avviso, il problema di maggiore importanza per 
la comprensione del pensiero di Bultmann. 
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ROSITCSCIRI ZANINI 


Questa nota era già terminata quando il prof. Caracciolo è tornato nuova- 
mente ad occuparsi di Bultmann in una comunicazione dal titolo Demitizza- 
zione e pensiero contemporaneo, presentata ad un convegno indetto di recente 
a Roma dall'Istituto di Studi Filosofici sul tema della demitizzazione. 

Il nuovo saggio del Caracciolo, ora stampato negli atti del convegno pub- 
blicati dall'Archivio di Filosofia, 1961, n° 1-2, pp. 221-229, fornisce spunti 
interessanti per una valutazione più ampia e circostanziata dei rapporti tra 
l'istanza bultmanniana e la filosofia di Heidegger. Il Caracciolo tuttavia in- 
siste anche in questo suo recente scritto nel rimproverare a Bultmann l’as- 
sunzione della nozione di Historie e la sua distinzione dalla Geschichte, lad- 
dove in realtà, come s’é cercato di mettere in luce precedentemente, Bultmann 
intende criticare — allo stesso modo del prof. Caracciolo — la visione della 
Historie, ritenendola inadeguata al carattere di fondamentale storicità (Ge- 
schichtlichheit) che inerisce all'uomo, protagonista e soggetto della storia. 

Il pensiero di Bultmann al riguardo può forse risultare chiarito se si 
tiene presente il duplice atteggiamento che caratterizza i suoi rapporti con la 
storiografia tedesca della seconda metà del secolo scorso. Da una parte infatti 
si può dire che Bultmann ne accetti in pieno l’impostazione metodologica, 
che si compendia essenzialmente nell’elaborazione e nell’estensione del cosid- 
detto metodo storico-critico; dall'altra non si può non tener conto del fatto 
che egli ne rifiuta il significato generale, ritenendone inadeguata la concezione 
filosofica di fondo, secondo la quale la ricerca storica rigorosa può giungere 
soltanto ad una mera ricostruzione degli avvenimenti del passato, dei fatti 
così come empiricamente si svolsero e non nel significato che essi ebbero e 
continuano ad avere per l'umanità. 

Non è errato dunque affermare che il metodo storico-critico e le sue più 
notevoli acquisizioni sono mantenuti in vigore e forniscono un preciso orien- 
tamento alla ricerca storica di Bultmann. In questo senso, ma solo in questo 
senso, Si può dire dunque che Bultmann riconosca alla Historie una sua, sia 
pur limitata, validità. Ciò non deve tuttavia far perdere di vista l'intenzione 
esplicita di Bultmann al riguardo, il quale ritiene che, pur assumendo il metodo 
della storiografia tedesca del secolo scorso, sia necessario modificare sostanzial- 
mente la prospettiva d’insieme della ricerca storica in quanto tale. Per questo 
motivo saremmo propensi a dire che in Bultmann la Historie — più chiaro 
sarebbe forse dire: il suo metodo — risulta in ultima analisi ricompresa e, in 
certo senso, inverata nella nozione più ampia ed articolata di Geschichte. 

Tale circostanza apre a sua volta, com'è ovvio, dei problemi. Non sono 
mancati infatti gli studiosi che hanno ritenuto di poter mettere in luce una 
contraddizione intrinseca al pensiero di Bultmann, in quanto egli si servirebbe 
in realtà di due concetti distinti e in parte contrastanti di « storia ». La que- 
stione che tale accusa solleva non è di poco conto, poiché concerne i rap- 
porti che nel pensiero di Bultmann sussistono tra metodo d’indagine storica 
e incontro personale con la storia. Purtroppo questo problema trascende i 
limiti della presente nota e potrà essere affrontato convenientemente solo nel 
quadro di un nostro saggio di prossima pubblicazione, dedicato all’esame 
del problema della storia nel pensiero di Bultmann. 


FRE: 


RE GENS ON 


AUGUSTO Guzzo, Parva Moralia, Torino, Edizioni di «Filosofia», 1961, 
pp. VI-162. 


Quando, or sono più di dieci anni, apparve La Moralità del Guzzo, alla 
filosofia italiana contemporanea venne acquisita la maggiore trattazione siste- 
matica di etica mai apparsa dopo la Filosofia della Pratica del Croce. La pub- 
blicazione della vasta opera del Guzzo era tanto più notevole, in quanto, in 
Italia, l’attività nel settore della morale, — se si fa appunto eccezione per il 
libro del Croce —, non aveva mai prodotto ricerche, che per completezza, or- 
ganicità e capillarità di analisi avessero potuto stare alla pari, — per non fare 
molti esempi —, del Formalismus in der Ethik ecc. di Scheler o dell’Ethik di 
Nikolai Hartmann o del Tyraité de morale générale di Le Senne. Nel caso del 
Guzzo, è particolarmente rilevante il fatto che la indagine etica non costitui- 
sce un tema intellettualisticamente circoscritto o circoscrivibile e colleg ato con 
l'insieme del suo pensiero in modo solo estrinsecamente sistematico, bensì il mo- 
tivo originario e più costante che accompagna e sostiene la sua complessa e va- 
riamente articolata riflessione. Giustamente il Guzzo stesso, nella prefazione 
alla Moralità (pp. VI-VII), ricordava come l’interesse per l’etica si fosse ac- 
ceso in lui sin dagli inizi del suo lavoro storico e teoretico e fosse restato pre- 
minente anche in seguito. Ciò spiega la forte vena moralistica che, percorrendo 
da cima a fondo la sistemazione guzziana, — anche là dove si toccano proble- 
mi formalmente diversi o distanti da quello strettamente etico —, tuttavia 
non diventa mai « retoricamente edificante », giusta la osservazione del Garin 
nell’acuto profilo dedicato al Guzzo nelle Cronache di filosofia italiana. D’al- 
tra parte, del carattere generalmente morale della filosofia guzziana c’è una 
motivazione profonda ed è che, per il Guzzo, l’intera storia dell’uomo è pro- 
mossa da una preoccupazione morale, onde non ha senso distinguere le azioni 
morali da quelle premorali o amorali (cfr. L. Pareyson, L’etica di Augusto 
Guzzo, in Augusto Guzzo, Torino, 1954, p. 82). È, infine, nel moralismo che si 
concentra la maggiore forza di attualità del pensiero guzziano, se alla filosofia 
oggi incombe l’obbligo di recuperare il campo della ‘ dottrina della retta via’ 
che, una volta proprio della filosofia, è stato successivamente abbandonato 
«al disprezzo intellettuale, all’arbitrio sentenzioso, e infine all’oblio », come 
dice Adorno, autore tanto diverso dal Guzzo, nei Minima Moralia, — a cui, 
per motivi di vario contrasto, abbiamo pensato leggendo Parva Moralia —. 

I Parva Moralia, che sono una silloge di saggi, conferenze e lezioni appar- 
tenenti all'ultimo decennio, riprendono alcuni aspetti della Moralità a un li- 
vello di più sciolta prospettiva e con un tono letterario più semplice che, se 
non compromette minimamente la precisione dell’argomentazione dialettica, 
ne rende però meno ardua la intelligenza anche a chi per avventura non avesse 
piena dimestichezza con la terminologia o la rigorosa problematica tecnica 
della filosofia. In questo risiede la ragione del « parlar semplice », esplicitamente 
avanzata qui dal Guzzo, soprattutto per soddisfare a un’esigenza della nostra 
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epoca: «saper parlare di qualsiasi arduo argomento in maniera da avvincere 
e trascinare il lettore medio, non specialista » (p. VI). Poiché non sempre il 
tecnico, lo specialista, il filosofo, sono disposti a rinunciare al linguaggio al- 
tamente formalizzato della loro particolare disciplina, insorgono delle diffi- 
coltà, anche cospicue, nel processo della comunicazione. Infatti, se, da un lato, 
il discorso del tecnico, dello specialista, del filosofo non possono non interes- 
sare, in un modo o nell’altro, tutti quanti, dall’altro, però, non tutti sono in 
condizione di superare la barriera del linguaggio tecnico e raggiungere attra- 
verso i segni, — quei segni così fatti e così combinati —, i significati la cui ve- 
rità non è dello specialista più di quanto non sia dell’uomo comune. Si può 
aggiungere che, se non vi ha ricerca scientifica che non richieda e imponga 
l’uso di un linguaggio determinato e convenzionato ad hoc, non esiste risul- 
tato di ricerca scientifica che non possa essere ritradotto nel linguaggio co- 
mune, nel parlar semplice della maggior parte degli uomini. Questa operazione 
di semplificazione linguistica sembra essere tra le più urgenti nella età contem- 
poranea, nella quale all’accrescersi e all’intensificarsi del lavoro specializzato 
nelle scienze corrisponde un altrettale accrescersi e intensificarsi della curio- 
sità intellettuale dei ceti culturalmente meno preparati o addirittura estranei 
alla produzione della cultura. Conseguentemente, a meno che non si voglia 
approfondire pericolosamente il fosso tra i pochi che fanno il sapere e i molñi 
che non lo fanno ma che, in ultima analisi, sono quelli per mezzo dei quali 
il sapere elaborato dai pochi si trasforma in storia e in coscienza comune, na- 
sce inderogabile la necessità, da un lato, di compiere una mediazione che per- 
metta l’ingresso e la circolazione del sapere nei settori non di prima fila della 
cultura e, dall’altro, di evitare che la spinta verso la democrazia culturale dege- 
neri nella manipolazione dilettantesca e non tecnicamente formalizzata del sapere 
scientifico. È questo, in fondo, il problema che ha maggiormente preoccupato 
gli spiriti più sensibili nei periodi di più accentuata crisi della civiltà. Così, 
se opponeva alla demagogia di certa sofistica deteriore il principio della com- 
petenza dei pochi, Socrate nondimeno non disdegnava, a quanto si racconta, 
d’intrattenere gli uomini della strada sulle questioni della verità e del bene. 
Per converso, al tempo della battaglia illuministica per la democratizzazione 
della cultura, non mancò chi, come lo Schelling, rivendicava l’aristocraticità 
del sapere nel senso che, nel suo campo, il dominio doveva essere di coloro che 
erano i migliori per il talento e la preparazione, e non della democrazia 0, peg- 
gio, dell’oclocrazia. 

Volontariamente ispirati alla esigenza del parlar semplice, i saggi di Parva 
Moralia rispecchiano, da una parte, alcuni degli aspetti della vita odierna, 
forme di un mondo che sta rapidamente cambiando, e, dall’altra, il rilevarsi 
della problematica morale sull’orizzonte dei nuovi orientamenti della società 
e della spiritualità. Se fosse lecito aggiungere idealmente un sottotitolo espli- 
cativo, si potrebbe dire che Parva Moralia costituiscono un ‘breviario di sag- 
gezza’, in cui una lunga esperienza del vivere umano e una larga pratica del 
riflettere filosofico sono messe a servizio della ricerca del difficile equilibrio 
tra ragione e passioni, che consente d’instaurare aristotelicamente il ben vi- 
vere sul vivere («l’aspirazione irrinunziabile dell’esperienza morale dell’uo- 
mo... è ritrovare un'armonia nuovamente spontanea di sensibilità e ragione, 
ogni passo avanti che fa l’uomo è un passo fatto in direzione di quella nuova 
armonia e unità ), p. 135). Pure in questa opera, il moralismo del Guzzo si 
definisce col suo più singolare accento, che è la interpretazione esistenzialisti- 
ca o, meglio, religiosa di tipo agostiniano e pascaliano, della posizione, della 
funzione e della validità dell'individuo rispetto alla verità, al mondo, alla 
società e alla storia. Il problema morale del Guzzo si disegna, nella sua più 
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recente evoluzione, nello sfondo dell’interrogarsi dell’io individuale che, di 
fronte ai grandi eventi, ai giganteschi scuotimenti dell'ordine scientifico e 
sociale e alla stessa mutevole esperienza del suo vivere quotidiano, per umile 
che possa essere, cerca di comprendersi comprendendo quello che accade e 
di comprendere quello che accade comprendendosi. C'è, da un lato, la coscien- 
za e quasi l'annotazione cronachistica della instabilità e del camminare lon- 
tano della organizzazione mondana e storica (si vedano i saggi State abbrac- 
ciate, o genti; Questo secolo ha sessant'anni; Echo, ouk échomai e Mondo ringio- 
vanito), e, dall'altro, l’avvertimento altrettanto puntuale, che è come una fe- 
de, che «l’uomo — astronauta domani, come argonauta ieri — resta, lo voglia 
o no ammettere, sempre nella stessa invalicabile condizione umana » (p. 26). 
Epperciò, oggi come ieri, sussiste il problema di difendere l'individuo contro 
le minacce dell’annullamento della sua individualità. Una di queste minacce 
è l'individuo stesso, quando e se si piega a farsi massa e rinuncia al giudizio 
personale. «In verità ‘sentirsi massa’ è fenomeno antico, e, quel che è 
più importante, è lato ineliminabile del ‘ sentirsi uomini’, sicché la questione 
è di non sbigottire al punto da non osar più sentirsi persone singolarmente 
responsabili, nell’atto stesso di sentirsi genere umano, umanità» (p. 27). Si pro- 
fila, così, il grande e inesauribile problema della responsabilità, in cui rifluisce 
e si ricapitola, a un livello di sconcertante drammaticità, tanta parte dell’uma- 
nesimo contemporaneo. Quando problematizziamo l’essere responsabili, al 
punto da trovare che la responsabilità fa tutt'uno con l’essere persona umana 
in concreto, — onde la caduta della responsabilità è anche liquidazione dello 
esser uomo —, capiamo che non si può più identificare, come spesso avviene, 
la società con la collettività quale soggetto unico. Il collettivismo indiscriminato, 
tale cioè da mettere in forse o nientificare la responsabilità dell’individuo in 
persona, corrisponde perfettamente a quel solipsismo idealistico, che soppian- 
tava dialetticamente gli io cosiddetti empirici per sostituirvi l'Io unico, solo 
protagonista della storia del mondo. Contro l'assoluto dell’Io o della colletti- 
vità, l’io, il mio io, Vio pascaliano funge, nella prospettiva sociale, come scelta 
morale, onde «l’ordine sociale non è più una collettività che lo prenda, lo as- 
sorba, lo assimili fino a svuotarlo della sua originalità personale; allora l’or- 
dine sociale è ciò che questa stessa persona nella sua libertà vuole, è la scelta 
morale che essa fa » (p. 76). 

L’aggancio della responsabilità alla libertà viene, dunque, mediata dalla 
scelta morale e questa, a sua volta, coincide con l’atto di riconoscimento del- 
la propria vocazione. Perciò, la libertà è « serietà nel lavoro, non sfarfallamenti 
di capricci, di scatti, di estri: non fare quel che piace, ma fare quel che debbo » 
(p. 93). Per questa libertà, che è scelta e vocazione, noi abbiamo «la solidità, 
la consistenza di chi davvero merita di essere chiamato un uomo libero, che 
non tenta di violentare l'indicazione che gli è data e la rispetta, né tenta le 
subdole vie della falsificazione e sofisticazione della verità, ma sa accettarla 
e obbedirle interiormente dedicandole le forze proprie. Una simile realizzazio- 
ne è esercizio concreto di libertà » (p. 94). Benché il Guzzo non lo dica espres- 
samente, è nondimeno evidente che la interconnessione di responsabilità- 
libertà-scelta morale-vocazione riprende, in linguaggio nuovo, la classica de- 
finizione della libertà come necessità interiore e indipendenza dalla causalità 
esterna, che fu propria di due grandi moralisti moderni: Spinoza e Kant. La 
relativa autonomia dal mondo esterno, il poter non essere servo della monda- 
nità dipende dalla positività originaria dell’uomo, che lo rende originalmente 
attivo e produttivo, capace d’intervenire negli affari della vita, praticando 
quel potere d'iniziativa personale, che è il fondamento della responsabilità. 
A loro modo, Spinoza e Kant avevano visto chiarissimamente tutto questo: 
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per Spinoza, noi possiamo liberarci dalle passioni, quando già godiamo la bea- 
titudine, cioè la libertà, che è virtù, potenza e, secondo Kant, se c’è una libertà 
negativa (la indipendenza dalla causalità meccanica del mondo sensibile), 
c'è anche un altro concetto, positivo, della libertà in quanto principio di legisla- 
zione morale: la libertà positiva è la possibilità della libertà negativa. Nella 
etica guzziana,questo senso della libertà dà luogo a una morale del lavoro o 
dell’operare umano, da integrare, però, sempre in una etica della persona (v. 
Pareyson, o. c., p. 80): il che colloca la etica del Guzzo, nella storia della filo- 
sofia italiana contemporanea, al punto di correzione critica e di reciproco in- 
veramento tra la morale crociana dell’opera, nella quale l’individuo, la persona 
si cancella, e la morale gentiliana dell’autoctisi soggettiva, ove l’opera oggetti- 
va rimane risolta senza residui. Il concetto è che la moralità è l’attività dell’agire 
responsabile (« un’etica che lavora, che non predica, ma risponde di sé, e sta 
tutto il giorno a fare ciò che deve fare, e non s’impreziosisce, ma opera e agi- 
sce », p. 124) e, insieme, l’agire secondo la coerenza di umani princìpi, al limite 
tra la fedeltà alla norma dell’azione stabilita e la relativa flessibilità della nor- 
ma stessa, nella sua legalità, per via della comprensione che bisogna avere 
degli uomini, delle loro debolezze e delle loro situazioni. Anche questo, oltre 
che principio dottrinale, è saggezza pratica, la saggezza della equità destinata 
a contemperare la summa iniuria del summum jus («... un contemperamento, 
che risolve la contrapposizione in una collaborazione ed è la sola maniera uma- 
na di vivere, con la saldezza di princìpi ma non con la loro disumana rigidità 
pre-concetta, e con la mobilità volenterosa di capire le persone e trattarle 
come vanno trattate, ma senza perdere la coerenza, seria ma non caparbia, 
di umani e schietti princìpi », p. 157). Infatti la morale concreta, — della per- 
sona e delle opere —, si compie non tra disincarnati spiriti iperuranî, bensì 
tra uomini vivi, in carne e ossa, ma per questo fragili e bisognosi di pietà e 
per i quali non può aver senso che una colpevolezza ragionevole, come profon- 
damente disse Camus. 


GIUSEPPE SEMERARI 


EDMUND Burke, A Philosophical Enquiry into the Origin of Our Ideas of the Su- 
blime and Beautiful, ed. by J. T. Boulton, London, 1958, pp. CXXVII-197. 


Questa di Boulton è la prima edizione di un’opera il cui valore storico 
sembra essere oggi alquanto sottovalutato, malgrado il riconoscimento degli 
influssi da essa esercitati sull’estetica protoromantica; 0, almeno, sembra 
essere passato in secondo piano rispetto all’importanza attribuita allo stesso 
Burke come scrittore politico. 

Della fortuna della Enquiry, viceversa, è testimonianza non solo l’eco 
di recensioni suscitata dalla prima edizione del testo, nel 1757, sui periodici 
del tempo (Literary Magazine, Critical Review, Monthly Review), ma anche 
e soprattutto il numero delle edizioni, oltre quindici in poco più che un tren- 
tennio; mentre già nel ’65 ne usciva la traduzione francese di L. A. Des Fran- 
çois, e nel ‘73 quella tedesca a cura dello Hartnock. 

Per quanto riguarda la composizione dell’opera, Boulton contesta la veri- 
dicità dell’affermazione di Burke, secondo la quale la Enquiry sarebbe stata 
compiuta nel 1753; e questo in base ai riferimenti, contenuti nel saggio, ad 
opere sicuramente successive a quella data. Il che tuttavia non sembra con- 
traddire in fondo all'affermazione di Burke: la stesura definitiva della prima 
edizione poté essere fatta dopo l’incontro dell’autore con l’editore Robert 
Dodsley, avuta da questi la garanzia per la pubblicazione dell’opera (come 
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anche delle altre che videro la luce tra il ’56 e il ’57), pur essendo nella sua so- 
stanza già pronta nell’anno indicato dall’autore. Anzi, il fatto che in meno 
di un anno lo stesso editore pubblicasse ben tre opere di Burke (la Vindica- 
tion of Natural Socéety, V Account of the European Settlements in America 
e l’Enquiry) fa pensare proprio che si trattasse di materiale già ampiamente 
elaborato dall'autore e sostanzialmente pronto per la pubblicazione, anche se, 
formalmente, non ancora definitivo nella stesura. 

D'altronde, più che l’anno del compimento importa, per la storia della 
opera, accertare il periodo di elaborazione. Abbiamo anche qui un'affermazione 
dell'autore (in una lettera, citata da Boulton, p. XV), in cui questi dice di 
essersi occupato dell'argomento «per sei o sette anni»; l'elaborazione della 
Enquiry dovrebbe dunque aver avuto inizio nel 1747 circa. Tuttavia, l’inte- 
resse di Burke per i temi che troveranno poi espressione organica nell’Enquiry 
è abbondantemente testimoniato fin dagli anni dublinesi, tanto nella sua cor- 
rispondenza, quanto nella sua attività stessa di studente: un interesse dap- 
prima letterario e generico, sollecitato però tanto dalla lettura di Longino 
quanto da quella di opere più recenti, quali, probabilmente, l’Inquiry di Hut- 
cheson. Già nel ’ 47, tuttavia, quest’interesse si precisa al punto che alcune 
esercitazioni accademiche di quell’anno — la Declamation on Praise of Paint- 
ing e la discussione con Dennis sui rapporti tra filosofia e poesia — sembrano 
anticipare problemi e soluzioni che saranno poi della Enquiry. Nella Declama- 
tion, il concetto della pittura come arte prettamente imitativa — nulla più, 
certo, che un luogo comune ereditato dalla tradizione critica rinascimentale — 
anticipa quella che sarà poi nella Enquiry la concezione dei rapporti tra pittura 
e poesia; e nella discussione sul tema « se la filosofia sia di utilità alla poesia » 
è adombrato il concetto del valore anticipatore della passione rispetto alla 
conoscenza razionale, che sarà uno dei temi ricorrenti nell’ Enquiry. 

Se dunque la vera e propria stesura dell’opera dovette richiedere un tempo 
relativamente breve, essa può essere però considerata il frutto di quasi un quin- 
dicennio di studi, e del periodo che conduce l’autore dall’adolescenza fino alle 
soglie della maturità. E della continuità dell’interesse di Burke per i problemi 
d’estetica anche negli anni successivi al ’57 è testimonianza non solo il saggio 
sul gusto, premesso alla seconda edizione dell’opera, ma anche la sua succes- 
siva attività di pubblicista (cfr. Boulton, pp. XXV sgg.). 

Alla definizione del sublime Burke arriva attraverso un'analisi che costi- 
tuisce un vero e proprio « trattato delle passioni » (cfr. specialmente la parte I, 
sezz. VI-XVIII); e in questo sta soprattutto il contributo di Burke a quel pro- 
cesso di soggettivizzazione che, secondo Monk (The Sublime. A Study of Cri- 
tical Theories in XVIII-Century England, New York, 1936), segna la storia 
del concetto di sublime da Boileau fino a Kant, attraverso Dennis, Addison, 
Baillie, Hume, Kames, per un progressivo distacco dalla genesi retorica del 
concetto stesso. In tutta la tradizione classica, infatti, da Cicerone a Dionigi 
d‘Alicarnasso a Quintiliano, il concetto di sublime è notoriamente connesso 
col problema dello stile e importa quindi come criterio di classificazione reto- 
rica più che come criterio di valutazione estetica. E lo stesso può dirsi per 
Longino, anche se al suo Trattato del sublime dovevano, proprio nel XVIII 
secolo, riferirsi continuamente gli assertori d’una estetica del genio contro la 
poetica delle regole. 

A spiegare questa interpretazione del trattato longiniano, che costituisce 
poi anche l’humus della Enquiry di Burke, occorre però ricordare che esso viene 
largamente introdotto nella cultura inglese solo attraverso Boileau, per quan- 
to non mancasse una traduzione inglese già fin dalla metà del ’600, per non 
parlare delle traduzioni latine precedentemente pubblicate e diffuse anche in 
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Inghilterra. E dall’interpretazione di Boileau la critica inglese deriva senza 
dubbio l’idea che il sublime non sia tanto da considerare come qualità intrin- 
seca dello stile, quanto piuttosto per gli effetti emotivi che suscita nell’os- 
servatore. Un'idea del genere non poteva non inserirsi naturalmente nella 
tradizione psicologistica iniziata da Locke. E, a partire da Dennis, infatti, 
la definizione del sublime scaturisce da un’analisi dell’esperienza e non più 
da un'analisi dello stile (cfr. Remarks on Prince Arthur, 1696; The Advance- 
ment and Reformation of Modern Poetry, 1701; Grounds of Criticism in Poe- 
ty, 1718); in Addison si connette ai « piaceri dell’immaginazione »; in Bail- 
lie (An Essay on the Sublime, 1747) si inserisce nel quadro di una psicologia 
associazionistica; nello stesso Hume, se non compare il termine di « sublime », 
ricorre però quello di una «grandezza ) capace di suscitare nell’osservatore 
un’eco assai prossima a quella del sublime burkiano. 

In seno a questa tradizione va considerata la Enquiry, la cui importanza 
non sta dunque tanto nella impostazione del problema, quanto nelle impli- 
cazioni che il concetto di sublime vi trova con aspetti del problema estetico 
destinati poi a suscitare un sensibile influsso nella critica romantica. Al clima 
protoromantico va evidentemente riferita, ad esempio, la connessione del su- 
blime col terribile: « Tutto ciò che può in qualche modo suscitare le idee di sof- 
ferenza e di pericolo, vale a dire tutto ciò che sia in qualche modo terribile, 
o che riguardi oggetti terribili, od operi in maniera analoga al terrore, è fonte 
del sublime..., che è l'emozione più forte che l’animo possa sentire... Quando 
incalzano troppo da presso, il pericolo o la sofferenza non possono suscitare 
alcun piacere e sono semplicemente terribili; ma a una certa distanza... pos- 
sono essere, e sono, fonte di piacere, come sperimentiamo ogni giorno » (En- 
quiry, parte I, sez. VII, pp. 39-40). L'esperienza estetica del sublime è dunque 
quello «stato dell’animo in cui tutti i suoi moti sono sospesi, con un qualche 
grado di orrore » (Ibid., parte II, p. 57). « Di qui il grande potere del sublime, 
che ben lungi dall’esserne il prodotto, anticipa il nostro ragionamento e ci in- 
calza con una forza irresistibile » (Ibid.). L'introduzione di concetti quali ap- 
punto la «sofferenza », l’« orrore », e più oltre la « deformità » e simili, nella 
sfera dell’esperienza estetica, vale naturalmente a recuperare a quest’ultima 
una serie di motivi che ne erano stati esclusi dal gusto neoclassico, che l’anti- 
tesi dolore-piacere aveva posto a fondamento di quella brutto-bello. E lo stes- 
so concetto di bello, pur distinto da quello di sublime, trova di conseguenza 
in Burke una definizione ormai estranea alla mentalità neoclassica, di cui si criti- 
ca l’dentificazione della bellezza con la « proporzione », l’« armonia », il « disegno ». 

Un altro tema destinato, specie attraverso Coleridge, a diventare addirit- 
tura un luogo comune della critica romantica è quello che pone la fonte princi- 
pale della suggestione emotiva delle espressioni e immagini (soprattutto delle 
immagini poetiche) nella loro oscurità. « Una cosa è render chiare le idee 
un’altra è renderle suggestive per l'immaginazione... Una grande chiarezza 
non vale molto a toccare le passioni, ed è in qualche modo nemica di ogni ge- 
nere di entusiasmo » (Enquiry, p. 60). E ancora: « È la nostra ignoranza delle 
cose che... soprattutto suscita in noi le passioni... »; per questo « le idee di eter- 
nità e d’infinito sono tra le più suggestive che noi possediamo » (Ibid., p. 61), 

Questi, sommariamente, i temi che hanno creato la fama di un Burke 
«romantico ». Fama senza dubbio plausibile, a condizione però che si tenga 
presente il sostrato empiristico, mai infirmato, delle analisi di Burke: empi- 
rismo il cui superamento sarà proposto da Kant proprio là dove, nella terza 
Critica, verso Burke egli riconoscerà il suo debito. 
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Rosario Assunto, La critica d’arte nel pensiero medioevale, Milano, « Il Sag- 
giatore », 1961, pp. 460. 


Di questo diligente, erudito, molto illustrato e annotato e autoanalizzato 
volume dell’Assunto, il cui lavoro seguiamo con amore ed interesse da un 
pezzo, non avremmo motivo né diritto di interessarci, se non lo aprissero e lo 
chiudessero alcune pagine, davvero molto stimolanti, quando se ne sia affer- 
rata la linea un po’ contorta del discorso, sul giudizio estetico (Introduzione, 
I ed ultimo capitolo). Il quale giudizio è, per l’Assunto, « unione di un soggetto 
singolare e di un predicato universale » (p. 9). Dove, il soggetto è la concreta 
opera d’arte (nello ambito dell'indagine, le opere di pittura scultura e archi- 
tettura medioevali) e non l’arte in un suo olimpo concettuale astratto. Un 
soggetto, per altro, del quale si parla; e non avrebbe senso se non se ne par- 
lasse, se non fosse appunto unito ad un predicato. Il rapporto tra il soggetto 
ed il predicato nel giudizio estetico, ed un giudizio estetico storicamente con- 
figurato, perché il soggetto e il predicato sono storicamente configurati, è il 
tema essenziale dell’Assunto. Svolto con Vocchio rivolto al giudizio estetico 
medioevale, ma con la coscienza dello «studioso di estetica teorica, diretta- 
mente interessato ai problemi contemporanei, e non di uno storiografo o di un 
medioevalista », particolarmente « spinto dalle esigenze di arricchire ed appro- 
fondire la riflessione teorica intorno ai problemi estetici attraverso quel medi- 
tato ripensamento storico che è condizione indispensabile per meglio padro- 
neggiare la propria materia» (pp. 11-12). Un problema estetico, ripensato 
storicamente, non risolto nell’ambito di una considerazione puramente specu- 
lativistica dell’arte (l’Assunto è, sì, discepolo di un filosofo puro come il Cara- 
bellese, ma non sa che farsene di una conoscenza filosofica non accompagnata 
da una concreta esperienza dell’arte), è il rapporto soggetto-predicato del 
giudizio estetico. Le cui antitetiche ed inconciliabili soluzioni contemporanee 
l’autore osserva come una impasse insuperabile, allorquando il soggetto si 
chiude in una sua inesorabile autonomia e il predicato stringe nel determi- 
nismo storico e sociologico l’espressione artistica (p. 353). Per uscire da una 
siffatta 2mpasse, pensa l’autore (e pensa bene), può essere utile esaminare 
il rapporto così come si pone nel Medioevo. E, per farlo, basta guardare alle 
«concezioni medioevali del predicato del giudizio estetico » (p. 338), soprat- 
tutto di questo, se il soggetto (le opere d’arte figurativa), dichiara candida- 
mente l’autore, cadono fuori della sua competenza (p. 10), anche se poi tutto 
lascia pensare il contrario, come può risultare, se non altro, dalle didascalie 
che accompagnano le magnifiche tavole che corredano riccamente il volume. 

. Dove troveremo queste concezioni medioevali del predicato estetico ? 
« E stato necessario » — risponde l’autore — «ascoltare i trattatisti d’arte, 
i cronisti, i viaggiatori, gli agiografi, i panegiristi, nonché, con maggiore 
cautela, alcuni scrittori e poeti» (p. 11). Innanzi tutto in questi è possibile 
rintracciare innumerevoli dichiarazioni intorno alle ‘opere d’arte, le quali 
costituiscono « altrettanti indici del modo come la coscienza comune prepara 
o fa proprie, secondo i casi, in maniera implicita, le concezioni che la filosofia 
volta per volta sviluppa o precorre formulandole in termini espliciti » (p. 11). 
E sono concezioni, appunto, del predicato. Teoretiche, in partenza, sì che 
bisogna trovarle, anzi tutto, nelle «fonti filosofiche », onde si propagano, 
uscendo dall'ambito propriamente speculativo, « attraverso la predicazione, 
attraverso l’addottrinamento dei laici che venivano educati alla scuola di 
quei filosofi (gli autori, cioè delle fonti), nonché nei consigli che costoro, e i 
loro scolari, impartivano ai potenti di cui godevano la familiarità », fino a 
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realizzare «un gusto militante e socialmente diffuso », ad un certo punto com- 
pletamente libero dalla matrice speculativa (p. 19). Sicché, quello che, in ul- 
timo, può interessare l’ Assunto, in questo lavoro sulla critica d’arte medioevale 
condotto dal punto di vista filosofico, « è la propagazione dei concetti estetici, 
elaborati in sede filosofica, attraverso l’opera degli artisti: i quali, del tutto 
ignari di filosofia e spesso completamente analfabeti, di quei concetti, come 
precetti del loro fare, eran costretti ad appropriarsi a causa delle prescrizioni 
che li obbligavano ad operare in conformità di essi, e, personalmente riela- 
borandoli nelle loro concrete applicazioni, li trasmettevano alla coscienza 
comune », la quale « li faceva propri a sua volta e li assumeva a canoni di giu- 
dizio » (p. 26). Il problema da risolvere è soprattutto quello della « circola- 
zione storica » dei predicati di provenienza speculativa, una circolazione at- 
traverso la quale essi perdono il carattere di puri enunciati teoretici, per di- 
venire principî interni della produzione e del consumo artistici, della creazione 
artistica e del gusto (p. 28). Che se la produzione artistica è il soggetto e quei 
principî costituiscono i predicati, ciò che ne risulta fisionomizzato in maniera 
complessa è, in ultimo, il giudizio estetico, fisionomizzato, comunque, in 
maniera tale che né il soggetto si apparta in una sua assoluta autonomia né 
i predicati agiscono come assolutamente determinanti della produzione arti- 
stica. Il rapporto soggetto-predicato nel giudizio estetico medioevale, in altri 
termini, nella circolazione attraverso cui si studia, può offrire una prova con- 
creta di quello che è e deve essere un tale rapporto, e cioè « un nesso dialettico 
non deterministico ), un «rapporto di termini interagenti: nessuno dei quali 
sia sempre e soltanto condizionato, e nessuno sempre e soltanto condizio- 
nante » (p. 354). E, allora, il contributo alla storia della critica d’arte diventa 
lezione di estetica. 

Visto così il rapporto, quel che primieramente è messo, dall’Assunto, 
fuori discussione è, in sostanza, il rapporto dialettico del soggetto (opera d’arte) 
col predicato (filosofia, gusto; e non soltanto questi due elementi, se attra- 
verso di essi si preparano i committenti d’arte inseriti in un loro mondo morale, 
religioso, politico, economico ecc.): quel che si esclude perentoriamente, cioè, 
è lo; incondizionatezza del so ggetto, in altri termini l’assoluta autonomia del- 
l’opera d’arte. La quale ha ragione di affermarsi, nota di sfuggita l’Assunto 
(p. 353), allorché il soggetto a subordina troppo deterministicamente al pre- 
dicato. Una subordinazione deterministica del soggetto al predicato nel giu- 
dizio estetico medioevale non si ha; e questo significa che studiare i predicati 
estetici del Medioevo non significa affatto studiare la condizione strutturale 
in cui l’arte sorgerebbe come passiva sovrastruttura. Tradotta in termini 
moderni, questa realta significa questo: « Con le concezioni estetiche del pub- 
blico a cui la sua opera si dirige, l’artista è sempre in contatto, e ad esse rea- 
gisce in modi che vanno dalla adesione alla rivolta. Adesione significa, per 
l’artista, appropriarsi di quelle concezioni come elementi di cultura che ven- 
gono ripensati in termini creativi e intervengono nella processualità del fare 
artistico: confluendo nell’opera che non è da essi condizionata meccanica- 
mente, ma li comprende e li rielabora in tutta la propria libertà » (p. 355). 
Come ciò avvenga concretamente si vuol vedere attraverso il modo in cui i 
predicati originariamente filosofici (cioè originariamente elementi di cultura) 
si trasformano in concezioni estetiche dominanti (gusto militante), che agi- 
scono, ma non deterministicamente, sulle produzioni artistiche, nel Medioevo 
per lo più viste indipendentemente dalla personalità del producente (pp. 14-15), 
o in principî interni delle produzioni stesse, capaci, essi medesimi, di agire 
sul gusto del pubblico. 

Alla luce di questi concetti, fedelmente desunti dal ginepraio delle pagine 
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indicate dell’ Assunto, è facile comprendere come il compito dell’autore sia, 
in particolar modo, quello di vedere l’interazione che continuamente si eserci- 
tano l’uno sull’altro il soggetto ed il predicato del giudizio estetico medioevale. 
Il soggetto è complesso e vario; vieppiù complesso e vario è il predicato. E que- 
st’ultimo, soprattutto, sappiamo ormai dove, in partenza, trovarlo. Lo troviamo, 
cioè, nelle fonti filosofiche. E l’ Assunto, spietatamente, con spavalderia erudita 
e con snobismo culturale fortemente esibito e come buttato in faccia all’igno- 
ranza dei filosofi dell’arte, li va a cercare tutti, in S. Agostino ed in Boezio 
nello Pseudo-Areopagita e in Scoto Eriugena, in S. Tommaso ed in S. Bona- 
ventura, nelle lettere dei papi, negli agiografi, nei panegiristi ecc. Non è facile 
seguire l’autore in questa ricognizione puntuale delle fonti (che, del resto, 
potrebbero moltiplicarsi), alla ricerca e, diremmo, alla caccia dei predicati 
che agiscono, ma mai deterministicamente, sul soggetto preso in considera- 
zione (opere di pittura di scultura e di architettura) o sono sotto l’azione, 
anche essa non deterministica, del soggetto. Ma possiamo, dobbiamo esempli- 
ficare; e possiamo farlo ricorrendo ad un capitolo qualsiasi del libro, che ve- 
ramente può essere, come ogni altro, considerato in sé e per sé, giacché, tolto 
di mezzo, non ne soffre «la continuità logico-narrativa dell’insieme » (p. II). 
La quale, se ad un elemento doveva essere affidata, ad un elemento da met- 
tersi continuamente in luce e da ribadirsi, questo ben avrebbe dovuto essere 
quello della connessione diaiettica del soggetto e del predicato. Ricorriamo, 
dunque, al capitolo sui Vittorini. Qui troviamo ottimi esempi del procedere 
dell’indagine dell’Assunto, attento al rapporto di cui sopra. Così leggi (ed è 
motivo espresso più volte nello stesso capitolo: quello dell’ Assunto è un libro 
analiticamente dilatato e difetta della forza della sintesi) che « nella mistica 
cistercense e nella mistica vittorina, in quanto principi l’una e l’altra di un 
gusto militante che alla bellezza rivelantesi direttamente ai sensi come tali 
antepone una bellezza per sé intelligibile, sono da vedere dunque (per quello 
che in esse è affine, come per quello in cui sono radicalmente diverse) i pre- 
supposti teorici del comportamento critico che doveva sostenere e incorag- 
giare l’arte gotica, e favorirne il successo, la diffusione in tutta Europa, anche 
in altri ambienti di cultura» (p. 127). Dove i predicati teorici cistercensi e 
vittorini, anche quelli non espressamente estetici, si fanno se non determi- 
nanti, certamente sollecitanti la produzione artistica gotica e questa stessa 
(il soggetto !), successivamente, si fa irrompere attivamente in altri ambienti 
di cultura, che per ciò stesso non possono condizionarla. Un excursus tipico 
è quello finale del capitolo, in cui si prendono le mosse da Riccardo di San Vit- 
tore: «Se riferiamo all’opera d’arte e alla considerazione dell’opera d’arte 
(cioè al soggetto e al predicato estetico: la parentesi è nostra) la teoria ricar- 
diana della contemplazione, ci accorgeremo come essa, accentuando quello che 
già Ugo aveva portato di nuovo rispetto alle premesse teoriche del gusto ro- 
manico, dovesse fornire qualsiasi paradigma della maniera di guardare alle 
opere d’arte, e giudicarle, che avrebbe accompagnato e favorito la fioritura 
del gotico francese » (p. 136). Le premesse teoriche di Riccardo di San Vittore 
forniscono un paradigma (una traduzione addolcita del termine determinare) 
della maniera di guardare e di giudicare l’opera d’arte, in questo caso il sog- 
getto gotico-francese: qui il predicato si arresta al piano della contemplazione 
e del puro strumento giudicativo, non è ancora quello strumento di critica 
in azione, come felicemente si esprime più volte l’Assunto, per cui il predicato 
veramente si può considerare come agente, sia pure non deterministicamente, 
sulla produzione. Perché osserviamo questo, è presto detto. È perché l’autore 
non resta fedele, nel corso del lavoro, al motivo, che avrebbe dovuto esserne, 
come abbiamo notato, il Jezt-motiv, del rapporto soggetto-predicato coma 
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nesso dialettico. E non resta fedele, perché la forza del predicato estetico 
medioevale lo suggestiona fortemente, fino a non fargli vedere in altro che 
in esso la scaturigine, e non sempre scaturigine naturale, del gusto militante 
e, successivamente, della produzione artistica, vista pit, anch’essa, come 
determinata da che come determinante quel gusto. Gli esempi si possono 
allineare in una siepe lunghissima, o che si facciano enunciare a S. Agostino 
«alcuni concetti che verranno fatti propri dalla critica del Medioevo gotico 
nella valutazione della bellezza artistica » (p. 31) o che si affermi che «nella 
direzione propugnata dall’abate Suger e dai mistici di San Vittore (o in quella 
antitetica di Bernardo di Chiaravalle e della prima architettura cistercense) 
la cultura ed il gusto del secolo XII proseguono sulla strada aperta fin dalle 
origini del gusto romanico » (p. 149). 

Ma ciò che ci lascia maggiormente perplessi è l’affermazione, premessa 
a tutta quanta l’indagine, della priorità assoluta dei predicati teoretici rispetto 
ai predicati più propriamente estetici (gusto) e alle produzioni artistiche. 
E la premessa c’è, anche se poi, quando si parla del gusto di S. Tommaso, 
fatto ora esso responsabile delle idee estetiche tomistiche, si afferma, rove- 
sciando il motivo cardinale della ricerca, che egli « deve aver conosciuta da 
giovane, negli anni passati tra il castello natale e Napoli », la « produzione 
artistica federiciana e postfedericiana dell’Italia meridionale » (p. 253). Ed è 
essa, il principale ostacolo a vedere nel giudizio estetico medioevale un rapporto 
dialettico tra soggetto e predicato: la priorità del predicato teorico rispetto 
al gusto e alla produzione è, infatti, essa medesima, a mettere in crisi la dia- 
letticità del rapporto. Alla stessa maniera, quando si afferma, come a pro- 
posito di S. Tommaso, che è la formazione di un gusto, che non si spiega 
senza la presupposizione di una determinata arte, a condizionare la fonda- 
zione di predicati estetici sovranamente teorici, è ancora la dialetticità del 
rapporto che scompare. 

Tutto ciò (e ci fermiamo all’essenziale) prova come la ricerca dell’Assunto 
perda di vista il risultato, in sostanza anticipato idealmente, di un ripensa- 
mento storico del rapporto soggetto-predicato, dal quale ripensamento il 
rapporto stesso riuscisse configurato non deterministicamente, ma dialetti- 
camente. Il risultato della ricerca, infatti, può essere benissimo piuttosto 
questo: il predicato, nel giudizio estetico medioevale, ora determina, o sempli- 
cemente, influenza il soggetto; ora è determinato, o semplicemente è influenzato, 
dal soggetto. Le risultanze teoriche fatte emergere dalla ricerca sono, allora, 
arbitrarie. Ma, essendo arbitrarie queste, risulta abbandonata all’erudizione 
empirica e all’analisi rapsodica l’intera ricerca. Perché tale è la ricerca, perché 
in essa si cerca di istituire un nesso qualsiasi tra concezioni (spesso presentate 
come mere concezioni) e produzioni artistiche con gusto (l’Assunto fa pensare 
al turista colto che, visitando la Chiesa abbaziale di Fontenay, ricorda di 
aver letto i Sermones super Cantica Canticorum di S. Bernardo o il professore 
di filosofia che, leggendo la definizione eckhartiana secondo la quale la « per- 
fectio et unitas consistit in multitudine et diversitate partium », ricorda di 
aver visto la facciata del duomo di Strasburgo), e non un nesso squisitamente 
dialettico, che del resto non può concepirsi senza la originaria contempora- 
neità del predicato e del soggetto. Non può accadere diversamente in una 
ricerca, dove ora è anticipato il soggetto, ora è anticipato il predicato ancor 
nel suo «originario contesto speculativo », come si esprime l’Assunto (p. 27). 
Finché non c’è questa originaria contemporaneità dei termini del rapporto 
estetico, c'è determinismo, o perché il predicato estetico, concetto o gusto 
dell’arte che sia, è posteriore, e quindi condizionato al soggetto, o perché 
questo, aderendo ai modi di una critica in azione, segue disciplinatamente 
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il predicato e cid che il predicato comporta (ideologia religiosa, politica ecc.) 
Fatto è che l’Assunto di questo non si avvede anche quando, a proposito di 
Dionigi Certosino e delle sue concezioni estetiche, ha la sagacia, sempre ana- 
litica, di presentare il rapporto soggetto-predicato nel modo seguente: «In 
queste concezioni di Dionigi si riflettono le preferenze artistiche del suo tempo 
e della sua società. Il poco che avanza della certosa di Champol (che Dionigi 
doveva aver presente quando scriveva le sue teorie sulla bellezza dell'universo 
consistente nella grandezza, nella moltitudine delle cose in esso contenute, nella 
venustas dei singoli tutti presi assieme) ci permette di costruire le preferenze 
estetiche in base alle quali Filippo l’Ardito l’aveva fatta costruire, dal 1383 
al 1388 » (p. 335). Dinanzi al quale rapporto, così presentato, ci domandiamo: 
dove è l’azione reciproca tra il predicato e il soggetto se una volta il predicato 
dionisiano dipende dal soggetto (probabilmente la certosa di Champol) e una 
volta è il predicato-gusto (le preferenze estetiche) a suggerire la costruzione 
di Filippo l’Ardito (il soggetto) ? 

La domanda non è fine a se stessa; ed infatti non dimentichiamo che il 
libro dell’Assunto vuole essere il saggio di un ripensamento storico del rapporto 
soggetto-predicato come nesso dialettico. Ora, dal ripensamento, emergono, 
tutto sommato, rapporti che dialettici non sono. Ciò vuol dire che il ripensa- 
mento storico e l’esigenza di un approfondimento teorico restano l’uno di fronte 
all'altra. Una cosa, questa, che non doveva accadere, soprattutto perché 
l’Assunto, nemico dichiarato della pura filosofia dell’arte, vuol conciliare nel 
suo lavoro conoscenza teorica ed esperienza concreta dell’arte. E noi ci doman- 
diamo a che cosa serve un ripensamento storico del rapporto estetico che 
giunge a risultati praticamente opposti all'esigenza teorica fortemente affer- 
mata di un rapporto dialettico. Indubbiamente serve, ma indipendentemente 
dalla proposizione sulle risultanze e sui problemi teorici, così come la pone 
lo stesso Assunto. Serve, cioè, ma come erudizione storico-critica incapace 
di tradursi in cultura estetica. È il prezzo che paga chi, volendo fare teoria 
dell’arte non indipendentemente dall’esperienza dell’arte, di quest’ultima, 
tuttavia, non fa la sovrana volontà, giungendo appunto al concetto di un 
rapporto estetico adeguato alla esperienza storica che se ne ha. Vogliamo dire 
che l’Assunto, per essere coerente, avrebbe dovuto ricavare dal suo contri- 
buto alla storia della critica d’arte il principio dell’incondizionatezza (origi- 
narietà) o del predicato o del soggetto, della dipendenza dell’uno o dell’altro. 
Che è un principio il quale non spiega, tuttavia, il tramonto di certi predicati 
che pur sembrano suggeriti da soggetti che non tramontano mai. Perché l’As- 
sunto non se ne chiede il perché ? 


Urbino, aprile 1961. 
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UNA LETTERA DI GIAMBATTISTA 
Vico [a Don Angelo Calogerà pub- 
blica E. V. Bernadskaja traendola 
dalle carte Calogerà a Leningrado 
(nella « Rivista di storia della ci- 
viltà mondiale», marzo-aprile 1960, 
PP. 124-7, Edizioni Scientifiche di 
Stato « L’Enciclopedia Sovietica »). La 
lettera, ancorché breve, ha notevole 
importanza quale documento intorno 
alla prima edizione dell’ Autobiografia. 
È risposta, evidentemente, a una del 
Calogerà che annunciava al Vico la 
stampa avvenuta, alle pp. 145-256 del 
tomo primo della Raccolta d'opuscoli 
scientifici, e filosofici, uscito, forse, nel 
28. La lettera del Vico è dell’11 otto- 
bre 1728. Evidentemente non ha visto 
il volume, anzi non sa neppure se sia 
stampato, poiché osserva: «Io però 
debbo immaginarmi, che la mia vita 
vada di seguito all’idea del signore 
conte di Porcia; e che egli vi abbia 
pubblicato le mie replicate instanti 
preghiere porteli e a dirittura, e per 
mezzo del signore abate Esperti da 
Roma e del padre Lodoli da costà, 
che io mi sarei recato a sommo onore 
di esser l’ultimo de’ letterati d’Italia 
nella sua Raccolta, nonché di dar loro 
esempio ». Prega poi di una correzione 
a proposito del Nomenclator omnium 
rerum di Adriano de Yonghe da Hoorn 
(1511-75): « priegola, che ove si fa men- 
mone Gel Nomncaielacore «dell 
Giunio in luogo di Francesco 
si legga Adriano, perché da’ Ri- 
visori ecclesiastici si truova cassato 
nel mio, che mi diede luogo all’er- 
rore ). Nella stampa del ’28 — poi 
sempre riprodotta — si legge, p. 187, 
il solo Nomenclatore di Giunto, senza 
nome proprio. 


Continua il Vico dicendo che per 
sé desidera un solo esemplare del- 
l’opera («ringrazio la di lei compi- 
tezza degli exemplari, e basterà in- 
viarmi uno solo per me»). Soggiunge 
infine: « Di miei opuscoli, che Ella 
mi domanda, per onorarli nella sua 
Raccolta, le manderò quanto prima 
UNE, se INESCUIEA WIG solemn 
ne dalla legge pme dei 
GiVEeESEO Praesernip vis we 
bis, in segno del gradimento del- 
l’onore ch’Ela mi ha fatto ». Si tratta 
come è noto, della perduta lezione di 
prova per il concorso alla cattedra 
mattutina di diritto civile, che Fau- 
sto Nicolini ha dottamente ricostruito 
(Versi d'occasione e scritti di scuola, 
Bari 1941, pp. 288-7). 

La lettera ritrovata e pubblicata 
ora dalla Bernadskaja, non solo ci 
offre alcune importanti notizie, ma ci 
invita quasi a riprendere il volume 
della raccolta Calogerà dove l’ Auto- 
biografia del Vico comparve di seguito 
al Progetto ai letterati d’Italia per scri- 
vere le loro Vite di Giovannartico di 
Porcia, di cui il Nicolini riprodusse 
(nel cit. vol. VIII delle Opere del Vico, 
pp. 299-300) alcuni periodi. Delle let- 
tere all’Esperti e al Lodoli, ove si di- 
ceva delle preoccupazioni del Vico che 
non desiderava che il Porcia stam- 
passe sola la sua vita, proponendola, 
come fece, « di norma a chi vorrà fa- 
vorire la nostra raccolta », il Porcia 
non faceva cenno, o conto. Ma il Ca- 
logerà, nella lettera-prefazione al Val- 
lisneri, ne discorreva ampiamente: « Il 
Sig. Co: [di Porcia] assieme al pro- 
getto ci avanza ciò, che ha scritto 
de’ propri studi il Sig. Giovanbattista 
de Vico Napoletano Letterato di quella 
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vasta erudizione, e di quella profonda 
maniera di pensare, che per tante belle 
Opere date alla luce è già nota a tutti. 
Scelse il Sig. Conte questo tra tanti, 
che fin ad ora han fatto nelle sue mani 
simiglianti componimenti capitare, e 
credo che una scelta tale non potrà 
meritare, che la pubblica approva- 
zione. E qui mi trovo in debito, Illu- 
striss. Sig. Cavalliere, di far palese a 
voi, ed al pubblico la somma mode- 
stia del Sig. Vico. Il quale non solo 
pregò con lettera il Sig. Co: ma gli 
fece anche per mezzo del Sig. Abate 
Esperti in Roma, e del P. Lodoli in 
Venezia replicare l’istanze, perché non 
volesse in tanto onore esporre nel pri- 
mo luogo la sua fatica. Ma il merito 
dell'Autore ha fatto che il Sig. Conte 
ogni riguardo trascuri, e si persuade 
che il Sig. Vico non prenderà, che 
in buona parte qualunque risoluzione 
dallo stesso presa in quest'occasione. 
So molto bene esservi tal’uni, che tali 
fatiche disprezzano, lodar non sa- 
pendo se non ciò, che ad essi lodevole 
sembra, e buono, e so che per con- 
seguenza quest’operetta del Sig. Vico 
non lasceranno di guardar con mal 
occhio ». Ed infatti il Giannone (cfr. 
B. CrocE-F. NICOLINI, Bibliografia vi- 
chiana, Napoli 1947, p. 63) giudicò 
l’opera la più «sciapita e trasonica 
che si potesse mai leggere ». 


BUG: 


LE OPERE SOCRATICHE [di Seno- 
fonte, ossia i Memorabili, il Convito, 
l’Apologia di Socrate e \ Economico, 
escono ora in una garbata versione, 
sobriamente annotata, a cura di Re- 
nato Laurenti, Padova, Cedam, 1961. 
Il Laurenti presenta il suo lavoro con 
proba misura, rinviando, per la que- 
stione di Socrate, alle opere maggiori 
di una questione inesauribile. E con- 
clude, saggiamente: « Pur con tanti 
interrogativi, con tante possibilità di 
fraintendimento, chi voglia in qual- 
che modo accostarsi a Socrate deve 
passare attraverso Senofonte, e que- 
sta fortunata coincidenza ne rende 
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sempre viva la lettura»). Ma non è 
solo uno dei possibili accessi a So- 
crate che rende Senofonte impor- 
tante: è la possibilità di cogliere un 
tono della mentalità greca. Nel ‘ri- 
nascere’ delle lettere antiche Seno- 
fonte fu tra i più letti degli autori 
classici. Il Laurenti menziona la « clas- 
sica » versione latina quattrocentesca 
del Cardinal Bessarione che, indiriz- 
zandola «ad Iulianum episcopum, 
Cardinalem Tusculanum », esaltava 
Senofonte quale orator suavissimus e 
philosophus nobilissimus. Il Filelfo ne 
aveva tradotto la Ciropedia e un paio 
di opuscoli, anch'egli tutto preso del 
Socraticus Xenophon, sempre intento 
a scrivere eleganter et perdocte. L’ Apo- 
logia aveva avuto a primo traduttore 
lo stesso Leonardo Bruni; l’Econo- 
mico Raffaele da Volterra; e col greco 
di Senofonte si erano cimentati non 
solo Ognibene da Lonigo o Romolo 
Amaseo, ma il sommo Erasmo. Il 
quale aveva più volte messo mano 
alla versione del Tivanno (Hieron sive 
Tyrannus), ma n’era stato distolto 
dal fatto di non possederne un buon 
testo (quod Graecus codex videretur 
mihi parvum emendatus). Finalmente, 
ai primi di febbraio del 1530, lo de- 
dicava a Antonio Fugger, osservando 
che il termine tiranno aveva avuto 
significati diversi nel tempo, e non 
tutte le osservazioni senofontee vale- 
vano per gli stati cinquecenteschi, 
ma alcune sì: « fateor hoc argumen- 
tum non per omnia temporum horum 
statui congruere, in quibus sub mo- 
narchis praepotentibus tranquillissime 
degunt non, ut tum, singulae civitates, 
sed amplissimae ditiones; multa ta- 
men insunt quae nostris quoque prin- 
cipibus non inutilia cognitu futura 
sint ». 

Nella stessa direzione il Cratander, 
pubblicando nel 1534 a Basilea la 
bella edizione di Senofonte latino, 
avvertiva: « Utinam nostro aevo prin- 
cipes, aliique Reipublicae moderato- 
res, hosce Xenophontis libros, Sci- 
pionis Aphricani exemplo, diligenter 
evolverent, vel filiis saltem suis per 
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praeceptorum manus traderent legen- 
dos, ne perpetuo socordia et ingur- 
gitationibus ac reliquo luxu torpe- 
scens et ignava iuventus tam misere 
periret, non sine insigni totius Ger- 
maniae iactura ». Come si vede, con 
tutti 1 suoi limiti, Senofonte era sin- 
golarmente presente, non solo al mo- 
mento della riconquista del mondo 
classico, e ai fini di tale riconquista, 
ma anche per una sua possibilità 
educatrice attraverso la gran luce 
dell'esempio socratico. 


E. Gi. 


MITO E POESIA NELLE ENNEADI DI 
PLOTINO [sono studiati con squisita 
eleganza e molta competenza da Vin- 
cenzo Cilento in una relazione di 
questo titolo presentata e discussa 
a ‘Les Entretiens’ della ‘ Fondation 
Hardt’. L'incontro su Les sources 
de Plotin ebbe luogo dal 21 al 29 ago- 
sto 1957, con importanti contributi 
di E. R. Dodds (Numenius and Am- 
monios), Willy Theiler (Plotin zwi- 
schen Platon und Stoa), Pierre Hadot 
(Etre, Vie, Pensée chez Plotin et avant 
Plotin), H. Ch. Puech (Plotin et les 
Gnostiques), H. Dôrrie (Die Frage 
nach dem Traszendenten im Mittel- 
platonismus), R. Harder (Quelle oder 
Tradition ?), H.-R. Schwyzer (« Be- 
wusst» und unbewusst bei Plotin), A. 
H. Armstrong (The Background of 
the Doctrine «that the Intelligibles are 
not Outside the Intellect»), P. Henry 
(Une comparation chez Aristote, Ale- 
xandre et Plotin), oltre, ben inteso, 
la relazione del Cilento, che é tra le 
più ampie e ricche. Il volume degli 
atti dell’incontro, con le discussioni, 
spesso molto notevoli, è uscito a Gi- 
nevra nel 1960, e costituirà un punto 
di riferimento per gli studiosi di 
Plotino. 

Ma per tornare alle belle pagine 
del Cilento (ora incluse anche nel vo- 
lume Trasposizioni dell’antico, Saggi 
su le forme della Grecità al suo tra- 
monto, Milano-Napoli, Ricciardi, 1961, 
pp. 119-170), solo la sua perizia po- 
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teva darci un quadro così completo 
della presenza dei poeti nei testi plo- 
tiniani: citazioni, a volte, certo, co- 
muni a Platone o ad Aristotele, senza 
che, tuttavia, questo escluda una co- 
noscenza diretta della fonte da parte 
di Plotino. Anzi, ed è merito grande 
del Cilento averlo sottolineato, nel 
contesto plotiniano spesso il testo 
poetico non solo è parafrasato o ri- 
preso, ma quasi disciolto sì che se 
ne può cogliere appena un cenno al- 
lusivo, un tono, un’eco, come è di chi 
nella consuetudine di una pagina si 
compiace di riprenderne una nota e 
farla giocare nel proprio discorso. 

Un altro punto il Cilento ha il 
merito di aver messo a fuoco, in con- 
nessione con la poesia presente nelle 
Enneadi: il significato del mito plo- 
tiniano. E qui le cose che ha detto, 
o accennato, andrebbero riprese tutte, 
per la loro importanza, fino a quella 
conclusione: «la parola plotiniana è 
un mito e un incantamento ». E pro- 
prio sull’incantamento, nel suo signi- 
ficato specifico, nell’ambito di un 
certo tipo di meditazioni e di inse- 
gnamento, converrebbe soffermarsi a 
lungo, per riafferrarne tutta la ric- 
chezza. Ma non è questo il luogo. 
Qui si voleva sottolineare soltanto il 
valore del nuovo contributo dell’in- 
signe studioso di Plotino. 


BIG 


DEL SECONDO DEI TRATTATI DI 
Locke [sul Governo civile è nota la 
versione italiana uscita nel 1773 (cfr. 
Ved. a cura di Luigi Pareyson, nella 
collana dei «Classici Politici» del 
Ki PO MLO sino UNE 1048 D 5) 
e condotta sulla traduzione francese. 
Invece non capita spesso di veder 
menzionare un compendio, abbastanza 
interessante per la data, e per gli 
scopi ovviamente propagandistici: Ori- 
gine | estensione e fine | del | Governo 
civile | di Locke. || Italia 1808. / Presso 
i principali Libra]. 

Il compilatore ha forse, tenuto conto 
dell Avertissement de l Edition de 1724 
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che compariva innanzi alle edizioni 
francesi, e ne sfrutta alcune frasi nella 
conclusione. Uomo dotto non doveva 
essere, e neppure attento lettore del- 
l’opera che sunteggiava, se arriva 
stranamente a collocare il trattato 
lockiano prima degli scritti di Grozio 
e di Pufendorf (« pubblicò il Trattato 
del governo civile... in un tempo ove 
si conoscevano appena i veri principi 
della società politica, perché i Grozj 
e 1 Puffendorf non ne aveano ancora 
esaminata la sorgente »). Ma neppure 
si limita, come potrebbe a prima vista 
supporsi, all’estratto del Leclerc, dif- 
fuso, fra l’altro, dall’« Encyclopédie 
méthodique ». 

Veramente degna di nota è la con- 
clusione, in difesa di una « terza via » 
fra la monarchia dispotica e l’esa- 
sperazione repubblicana: « Locke ha 
svolti in quest'opera certi principj 
arditi che potranno atterrire le per- 
sone timide, abituate alla sommes- 
sione ed alla dipendenza, ma le anime 
capaci d’una certa energia, che sanno 
gustare le grandi verità della natura, 
leggeranno questo filosofo con pari 
ammirazione e riconoscenza. Molti 
scrittori anteponendo le pensioni dei 
despoti alla felicità degli uomini hanno 
voluto distruggere gli assiomi della 
sana morale per non sostituirvi che 
i soffismi i più assurdi. Se dobbiamo 
creder loro i re sono discesi dal cielo 
dotati d'una sapienza e virtù supre- 
ma: Dio solo ha dato loro il potere 
sovrano... I popoli sdegnati di questa 
morale, stanchi inoltre d’un giogo 
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tanto pesante si sono abbandonati 
ad un’altra estremità. Si è creduto 
che un monarca dovesse essere de- 
tronizzato pel minimo fallo che com- 
metteva... Sono nate quindi idee stra- 
vaganti di libertà e d’eguaghanza che 
non osservando né misure, né le ne- 
cessarie considerazioni, non hanno 
prodotto che turbolenze e sedizioni 
d’ogni specie. Locke ha seguito il 
giusto mezzo tra questi principi ugual- 
mente lontani dal vero: con una co- 
gnizione profonda della mente umana, 
ha veduto qual era la vera destina- 
zione dell’uomo, i suoi diritti, i suoi 
privilegi naturali, e sulle verità più 
care e luminose ha posti i fondamenti 
della società politica. Poche opere 
contengono considerazioni tanto utili, 
e pochissime sono tanto terribili per 
un tiranno. In quanto al buon re 
che ha la virtù di resistere a tutte 
le corruzioni delle corti... questo mo- 
narca sì raro vedrà in quest’opera 
quanto l’autore si compiace di esten- 
dere il suo potere, quanto sia amato, 
e quale sia il mezzo infallibile di es- 
serlo per sempre ». 

Nell’Italia 1808 questa polemica 
contro le «idee stravaganti di libertà 
e d’eguaglianza » per una monarchia 
illuminata e «paterna ) aveva un 
senso preciso; e una precisa funzione 
aveva l’esaltazione di Locke: sulla cui 
« diffusione » in Italia, così rilevante, 
manca tuttora quella approfondita 
ricerca che potrebbe riuscire preziosa. 
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Manzoni e Leopardi 


Edizione riveduta e accresciuta 
pp. VIII-250 L. 2.500 


XXV volume delle OPERE 


«... sono convinto che il giudizio della 
poesia non sia suscettibile di forma con- 
creta — giacché molte volte, anche nei 
critici di maggior fama, esso resta un ta- 
cito presupposto o un problema da risol- 
vere — se non attraverso l'indagine e il 
concetto profondo di quel nucleo spiri- 
tuale, che è la individualità del poeta, 
quale si esprime e deve riconoscersi e 
sentirsi nel suo canto. Tutto il resto non 
è critica, ma divagazione e variazione so- 
pra motivi che rimangono al margine di 
Essi ». 


SANSONI 


UG: OF ESPERO 


Inizio di una 
nuova epoca 


pp. 343 L. 2.500 


Riprendendo il tema del rapporto scienza- 
filosofia, Ugo Spirito giudica il dualismo 
— che persiste nella cultura occidentale 
dalle origini della scienza moderna — 
finalmente avviato al superamento me- 
diante l’esplicitazione della metafisica im- 
manente nella scienza. 

INIZIO DI UNA NUOVA EPOCA ten- 
de a precisare i segni precorritori del- 
l'avvenire e a indicare i caratteri di una 
nuova fede, che vada al di là della crisi 
alla quale partecipiamo. 
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ARNAUT DANIEL 


CRIN Z (ONT | 


edizione critica 

commento e traduzione 

a cura di Gianluigi Toja 
con una prefazione di 

Gianfranco Contini 


Finalmente, la tanto attesa nuova edizio- 
ne critica del Daniel, il « miglior fabbro 
del parlar materno », innovatore della 
canzone trobadorica, inventore della sesti- 
na, ermetico ante litteram. 
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CESARE LUPORINI 


SANSONI 
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Spazio e materia 
in Kant 


con una introduzione 
al problema del « criticismo » 


pp. 386 L. 2.500 


L’autore esamina, in relazione alla fisica 
del XVIII secolo, i fondamenti di quella 
problematica dell’oggettività da cui ritie- 
ne indispensabile prendere le mosse per 
una ricostruzione storicamente autentica 
del kantismo teoretico. Nel quadro me- 
todologico di una « storia sperimentale » 
del pensiero e dei concetti ne risulta una 
interpretazione che si stacca profonda- 
mente dalle tradizioni alimentate nelle 
scuole dell’idealismo. 
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Opere complete di Giovanni Gentile 


55 volumi formato cm. 140 X 220, rilegati in tutta tela, con fregi in oro. 


. Frammenti di estetica e di teoria della storia (voll. 2). 
. Frammenti di critica e storia letteraria (voll. 2). 

. Frammenti di filosofia (voll. 2). 

. Frammenti. di storia della filosofia (voll. 3). 


OPERE SISTEMATICHE 


Sommario di Pedagogia. Vol. I: Pedagogia generale. 
Vol. II: Didattica 

Teoria generale dello spirito come atto puro. 

I fondamenti della filosofia del diritto. 

Sistema di logica come teoria del conoscere. Vol. I. 
Vol. II, 

La riforma dell'educazione. : 

La filosofia dell’arte. 

Genesi e struttura della società. 


OPERE STORICHE 


Storia della filosofia (dalle origini a Platone: inedita). _ 
Storia della filosofia italiana (fino a Lorenzo Valla). 

I problemi della scolastica e il pensiero italiano. 
Dante. 


. Il pensiero italiano nel Rinascimento (voll. 2). 


Studi Vichiani. 
Vittorio Alfieri. 


. Storia della filosofia italiana dal Genovesi al Galuppi (voll. 2 ind.). 
. Albori della nuova Italia (voll. 2). 


Vincenzo Cuoco, 
Gino Capponi e la cultura. toscana del secolo XIX. 
Manzoni e Leopardi. 
Rosmini e Gioberti. 
I profeti del Risorgimento italiano. 
La riforma della dialettica hegeliana. 
La filosofia di Marx. 
Bertrando Spaventa. 
Il tramonto della cultura siciliana. 
. Le origini della filosofia contemporanea in Italia. 
Vol. I - I platonici, pp. xu-428 
» II - I positivisti, pp. 1V-420. 
» Ill - I neokantiani e gli hegeliani, patte 1, pp. VIII-380 
» Ill - I neokantiani e gli hegeliani, Das 2, pp. 1V-358 
Il modernismo e i rapporti fra religione e filosofia. 


OPERE VARIE 


Introduzione alla filosofia. ; 
Discorsi di religione. 

Difesa della filosofia. 

Educazione e scuola laica. 

La nuova scuola media. 

La riforma della scuola in Italia, 


. Preliminari allo studio del fanciullo. 
* Guerra e fede. 


Dopo la vittoria. 


. Cultura e fascismo (voll. 2). 


FRAMMENTI 


\ 


pubblicate. 
d’imminente pubblicazione. 
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